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الحمد لله رب العالين ٠‏ والصلاة والسلام على أشرف الرسلين ‏ سيدنا محمد 
وعلى آله وحبه والتابعين . 

وبعد ؛ فقد استرعى التباهى إلى الكتابة فى هذا الموضوع ما لاحظته من 
تعارض فى أفكار الغزالى وتضارب فى آزائه . 

كذهابه مثا فى كتاب ر معارج القدس» [ إلى أن صفات البارى كلها اعتبارات 
وإضافات + وسلوب» وليست زائدة على الذات. ولا توجب كثرة فى الذات هع ) , 

وف كتاب « الاقتصاد فى الاعتقاد » إلى : و أن الصفات السبعة - يى 
صفات امعان - ليست هى الذات . بل هى زائدة على اللات م19 , 

فأردث أن أتبين سر هذا التضارب بين أفكار الغزالى من ناحية ١‏ وأن أنيين 
أى الزن التعارضين هر الحقيقة فى فظره من ناحية أخرى . 

وقد رأيت من الوسائل الضرورية لفهم هذا التضارب أن أتتبع الأدوار الى 
تقلب فيها الغزالمى والعوامل الى ساعدت على تكوينه » فاقتضانى ذلك أن أعقد 
فصلا أخصصه لدراسة حياة الغزالى أستوضح فيه شخصه ما أمكن ذاك . 

ورأيت أن مما يساعد على هذا الاستيضاح دراسة الحال العلمية والسياسية 
إبان عصره . أعنى فى القرن اللخامس الحجرى ٠‏ فجعاا فصلا آحر انخذته مقددة 
لدراسة شخصه , 0 

ورأيت من الوسائل الغرورية أيضاً دراسة كنبه دراسة وافية ؛ فعقدت لهذه 
الدراسة فصلا سجلت فيه ملاحظاق على هذه الكتب . 


, طبعة الكردي‎ ١۷ س‎ )١( 
. ص 00 طبع المانجی‎ )1( 


ثم رأيت أن أستعين بآراء من درسوا الغزالى » وأن أستعرض أحكامهم على 
هذا التضارب » فوجدتهم قد أدركوه وحاولوا الكشف عن سره » فعقدت ارلامم 
هذه فصلا بعنوان « الغزالى كما فهمه الباحثون ۲ . 

ولا كنت قد ناقشت كل هذه الحلول با يجعلها واهية ضعيفة فى نظرى › 
ركنت قد اهتديت إلى حل جديد للسألة فقد عقبت هذا الفصل بفصل آلحر 
عنوانه و الغزالى "كا فهمته » . 

يلا كانت هذه الفصول تسير بالقارئ خطوة مخطوة حى تضع يده على المراجع 
الى تصور الحقيقة فى نظر الغزالى فقد جعلتالحديث عن هله المراجع باباً واحدآ 
تحت عنوآن ؛ مصادر الحقيقة عند الغزالى ٠‏ . 

ولا كانت هذه البحوث قد كشفت مر هذا التضارب فقد رأيت أن أصوب 
إلى الهدف وأن أشتغل بالمقصد ‏ فأصور الحقيقة فى نظر الغزالى ‏ بعد أن أخيذت 
من الرسائل ما يكى » فعقدت لها فصلا" بعنوان « جوهر اللمتقيقة عند الغزالى ) . 

وش هذا الفصل أردفت الرأى الحق فى نظر الغزالى بغيره من الآزاء الى دعت 
إلى قرفا مناسبة »> كلما أمكن ذلك . 

رقبل ذلك رأيت أن أعالج الوسيلة الى رآما الغزالى طريقا مأموثة الوصو إلى 
الحقيقة فعقدت لا فصلا" بعنوان « وسيلة اللقيقة عند الغزالى » . 

ولا كان هذان الفصلان يعابلنان الحقيقة من حيث وسيللها ومن حيث جوهرها 
فقد جعلتهما باباً ولحداً بعنوان ٠‏ الحقيقة عند الغزالى ۲ , 

فتكون أبواب الکتاب وفصوله كما يلى : 


الباب الأول : مصادر الحقيقة عند الغزالى . 
الفصل الأول : الخال السياسية والعلمية فى عصر الغزالى , 
الفصل الثافى : حياة الغزالى . 
٠‏ الفعمل الثالث : ملاحظاث على كنب الغزالى . 
الفصل الرابع : الغزالى كا فهمه الباحثون . 
الفصل اللحامس: الغزالى كا فهمته . 


الباب الثانى : الحقيقة عند الغزالى , 

الفصل الأول : وسيلة الحقيقة عند الغزالى . 

الفصل الأالى : جوهر الحقيقة عند الغزالى . 

والتاريخ الفكرى مركب صعب . وطريق وعرة ملوية : لأن المؤرخ هذا 
الحانب - فوق أنه يعبر القرون ويشب وثبات فسيحات فى أحشاء الماضى السحيق - 
باحث عن فكرة » والأفكار «النوايا محلها القاوب . وإدراك ما فى القلوب يعز 
حى فى حياة أربابها + فا بالات وقد تطاول العهد . وبعدت الشقة » واستطال 
الزمن ؟ ! 

قد يقال إن بين يديك رسوماً وآثاراً هی مؤلفات من تورخه + أليس فیا 
ما يكشف لك اللعجاب عن وجه الحقيقة ؟ 

حًا إن هذه المؤلفات هی کل ما بمكن التعويل عليه فى أمثال هذه المواطن؛ ولذا 
فإن مؤلفات الغزالى هى مناط الأمل ومعقد الرجاء فى هذا البحث الذى أعابحه . 
ولكن الغزالى كان من الولعين بكثرة التأليف حى زلدت تا ليفه على الثلائماثة . 
وهذه الكثرة المفرطة تقتضى زماناً متطاولا ريجهوداً شافًا متواصلا . حى يستطاع 
جمع هذا الشتات وترتيبه ٠‏ واستتخراج مرج المؤلف وعقيدته من بين ثناياه . 

ولأمرما هاجم الغزالى ونقد » واشتد فى هجومه ونقده . محل له منذ اللحظة 
الأولى خصرما ألداء اشتدوا هم أيضاً فى هجومهم ونقدم ٩‏ اه . كا خلق لنفسه 
أصدقاء أعجبتهم جرأته وشجاعته فشرعوا أقلاءهم يذردون عنه ويدافعون"؟ , 
واشترك الفريقان فى حرب جدلية عنيفة دامت منذ عهد الغزالى حى اليوم . 

واقتضى الال وجود فريق ثالث حملهم الإنصاف على أن يقولوا كلمة البق ٠"‏ 
إذ أن المسألة ل تصبح مسألة أشخاص بل أصبحت مسألة الحق » والباطل . 

(1) كا صنع أبو الوليد الطرشوثى » والمازرى » راہن رشد » داہن الق » وكثير ون غرم . 

(؟) كا صلع صاحب كتاب « تعريف الأحياء بفضائل الإحياء» وكا صلع السيولى فى كتابه 


« تشييد الأركان من ليس فى الإمكان أبدع ما كان » , 
(r)‏ كا نع وجه زاده فى ۾ ثبافت الفلاسفة » والطوبى فى « الذخيرة » 8 


۸ 

قصار لزاماً على كل من يريد أن يعرف الغزالى أن يتنقل بين هذه الصفوف » 
وأن يصيخ بكلنا أذنيه إلى المؤيدين وامعارضين جميعآ. فإن الإنسان لايتعرف معرفة 
حقيقية من أعدائه فقط » ولا من أصدقائه فقط و فكلاها مبالغ . بل من 
كلييما بميعا . ولقد أوصى الغزالى فى كتابه الإحياء من يريد أن يعرف نفسه أن 
برهف أذنيه إلى أقوال الأصدقاء والأعداء فيه و » ولست أرى فارقاً بين من يريد 
أن يعرف نفسه وين يريد أن يعرف نفس غيره . 

ثم إن أمثال « الغزالى » من الشتخصيات الفذة التى فسح ها الزمان مقعدا فى 
صدر الوجود > يتخذها الضعفاء رد يحتمون به ؛ فيضعون المؤلفات الى اوظهرت 
بأسمائبم لأهملت ومان أمرها » ويضيفرنما إلى من ذاع صينهم وذبه أمرهم ؛ فتمير 
عسير ذ كرد وتشهر على حسابهم . 

وأحياناً توضع المؤلفات وتضاف إلى أحد المشاهير الأعلام بقصد سي » 
فتحشى بالأفكار الى لا تلثم مع مجموعة أفكاره حى تشوش على سمعته » وقلح 
مالا للطاعنين عليه والنائلين منه » وهذا من شأنه أن يرجه النظر وينبه الباحث إلى 
أن يتلق المؤلفات بحيطة حذرء وينظر إلا نظراً فيه شىء غير قليل من الشك 
والارتياب , 

ولقد أقم حول كتابين للغزالى - سأعرض ما فيا بعد - ضجة وصياح 
فتفيا وأثبنا » وأشيد بهما خلا . وهذه صعوبة لا يستهان بها فى طريق الباحث . 
فلا بد أن يضاعف اللتهد ويواصل الدأب حى يصل إلى رأى لعله يئير من حللك 
هذه الظلمة » ويكشف عن وجه الحق فى هذه الملطمة . 

ثم إن بعض مؤلفات « الغزالى » مفقود » وبعضها مخطوط غير ميسور . وهذه 
امؤلفات لعل فيها من الأفكار ما كان يساعد الباحث على أن يرجح رأياً على رأى 
أو خطة على خطة » فيدل أن يعمل الرأئ والاستنباط المعرضين للخطأ والعثار » 
ربا كان واجداً فيها ما يغنيه عن كل ذلك . 

وها هو جدير بالملاحظة هنا أن أحطر الآزاء الى سجللها على الغزالى 
كالقول بقدم المام» وأزليته » وعدم علم الله بالحزثيات » وعدم البعث ابلا » 


كلها استنباط لم يصرح الغزالى بواحد منها . 

ثم إن عصر الغزالى كان عصر فتن واضطراب وزعازع وأعاصير . وهذه 
الملابسات غير العادية قد تحمل العلماء أحياناً على أن يترخصوا فى أمور ‏ نزولا 
على حكم الضرورة - لعلهم لو كان العدل قان ولنظام مستتبنًا والحال عادية 
لم يترخصوا فيها . وحن . لعدم درايتنا بكل ما أحاط بهم من ملابسات فى تلك 
العصور الخوالى . نحاسبهم على كل ما صدر مهم . وربا كان لنا معهم موقف 
آحر لو أحطنا بملابساتمم . 

ثم إن الغزالى نبل من كل ثقافة وروئ من كل مشرع ٠‏ ولغزالى 
حر فى تفكيره . لا يرئ فى الكثرة دليلا على صوابها . ولا فى القلة أمارة على خخطتها : 
يعرف الرجال باحق . ولا يعرف اللحق بالرجال . وقد ساعده عدم تعصبه على أن 
يأخيذ الق أنى وجده ولو من فم كافر . ولا عجب فعدن الذهب الرغام 
كا يقول ‏ . وفذا ظهر الغزالى وفيه شبه بك لأولئك الذين قرأ لم ٠‏ ولحل عنم : 
فكان كالبلورة انعكس عليبا جملة ألوان . وهذا ما جعل الناس يتنازعوله »> 
فالمتصوفة يرونه صوفيا . والأشاعرة يرونه أشعريا - والفلاسفة يروه فيلسرفاً . 

وبحق يقول فضيلة الأستاذ الأكبر المرحوم الشيخ المراغى "2 : [ إذا ذكرت 
أسماء العلماء اتجه الفكر إلى ما امتازوا به من فروع العم وشعب المعرفة فإذا ذكر 
ابن سينا أو الفارلى خطر بالبال فيلسوفان عظيان من فلاسفة الإسلام . وإذا 
ذكر ابن عرنى خخطر بالبال رجل صوق له فى التصوف آراء لها خطرها ٠‏ وإذا 
ذكر البخارى وسلم وأحمد : خطر بالبال رجال لم أقدارم فى الحفظ والصدق 
والأمانة والدقة ومعرفة الرجال . 

أما إذا ذكر الغزالى فقد تشعبت النواحى ولم يخطر بالبال رجل واحد بل 
حطر بالبال رجال متعددون لكل واحد قدره وقيمته . 

يخطر بالبال الغزالى الأصولى الحاذق الماهر . والغزالى الفقيه الحر : والغزالى 
اكام إمام السنة وحاهى حماها . والغزالى الاجتاعى اللبير بأحوال العالم وخفيات 


. عن الغزاك‎ ٠ ف مقسة كتاب الأسعاذ « فريد رقاعى‎ )١( 


1۰ 
الغمائر ومكنرنات القلوب . والغزالى الفياسوف . أو الذى ناهض الفاسفة وكشف 
عا فيها من زرف وزيف »ء والغزالى المربى . والغزالى الصرفى الزاهد . 

وإن شئت فقل إنه يخطر بالبال رجل هو دائرة معارف عصره ٠‏ رجل 
متعطش إلى معرفة كل شىء » لهم إلى جديع فروع المعرفة ] . 

بل إن الغزالى نفسه يقول فى كتابه « المنقذ"؟ : : [ اعلموا - أحسن الله 
إشادكم » ولان الحق قلوبكم ‏ : أن اختلاف الحا فى الأديان والملل» ثم اختلاف 
الأمة فى المذاهب . على كثرة الفرق ١‏ وتباين الطرق » بر ميق » غرق فيه 
الأكثر ون ٠‏ وما نجا منه إلا الأقلين » وکل يزعم أنه الننجى » وکل حزب بها لام 
فرحون . 

دم أزل فى عنفوان شبالى منذ راهقت البلوغ . قبل بلوغ العشرين إلى 
الآن ٠‏ وقد أناف السن على الحمسين › أتقح بحة هذا البحر العميق ٠‏ وأخوض 
غمراته خوض اللسور > لا خوض الحبان الحذور . وأتوغل فى كل مظلمة » 
وأنمجم على كل مشكلة » وأتقحم كل ورطة ٠‏ وأتفحص عن عقيدة كل فرقة » 
وأستكشف أسار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين محقق ومبطل + وتسان ومبتدع » 
لا أغادر باطنيًا إلا بأحب أن أطلع على بطانته » ولا ظاهريًا إلا وأريد أن أ 
احاصل ظهارته . ولا فلسفيًا ٠‏ إلا وأقصد الوقوف على كنه فلسففته . ولا مت 
إلا جد فى الاطلاع على غاية كلامه ويجادلته » ولا صوفيًا إلا وأحرص على 
العثرر على مر صفوته . ولا معا إلا وأترصد م ج اله حاصل عبادته ۽ 
ولا زنديقاً معطلا" إلا وأتجسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته فى تعطياه وزندقته , 

وقد كان التعطش لدرك حقائق الأمرر دأى وديف من أول أمرى وريعان 
جمرى » غريزة وفطرة من الله وضحتا فى سجبلى لا باختيارى وحيلتى حى نحطت 
عى رابطة التقليد » وانكسرت على" العقائد الموروثة على قرب عهد بسن الصبا ] . 

ثم إن الغزالى عاب على علم الكلام وهو مؤلف فيه . وعاب على الفاسفة 
وهو مؤلف فيا . 


(1) عن م. 


1 

ولغزلى شك معن فى شكه ء وقد كان قبل الشك يستعمل موازين 
للحقيقة لم يرض علها بعد الشاك » ومع ذلك ظل يعترف بمؤلفاته القديمة » ويحيل 
عليها عند المناسبة . . 

هذه الصعوبات - وبدواها كثير ‏ تجعل ١‏ الغزالى » لغزاً يعسر بحله ولقد 
صدق و ديبور » حيث يقول : 

[ إن أمثال الغزالى معضلة فى نظر الفلشفة » فأشخاصهم حقائق روحية تحتاج ١‏ 
إلى توضيح ] . 

من هذا يظهر أن البحث عن الغزالى لن ينتج أكثر من ظنون؛ والطن يغى 
فى مثل هذه المواطن إذ لا سبيل إلى اليقين . 

ون يضير الغزالى هذا الظن أو ذاك . فقد لى ربه ورا مكانه اللائق به » 
وقطعم کل صلاته بعالمنا هذا » وما فيه من خير أو شر »2 ولن ينفع الغزالى 
شہادتنا له بأنه فى درجة أنبياء بی إسرائيل إن لم يكن عند الله كذلك . وان يضيره 
أن يك عليه بأنه فيلسوف كان يضمر الفلسفة ء ويها عن العامة » الذين 
لا تقوى أفكاره على هضمها » إن كان عند الله على حلاف ذلك . 

فلا ينبغى التزاع حول شخصه » ولا شن الغارات بسببه . وليدرس من شاء 
أن يعرف » والخطوء والمصيب فيه مى خلصت النيات - مأجور » معذور أو 
مشكور . 

ولقد عمدت إلى دراسته من كتبه جمعت مها ما شاء الله أن أجمع » لم ينا 
عى إلا مفقود » أو مخطوط غير ميسور » ولم يفتى الانتفاع يمن كتبوا عنه » 
بيد أن انتفاعى بهم حصور فى ثلاثة أمور : 

الأول : أن يدلوا على كتاب لأك نأعرفه أو على مكان كتاب أكون قدأخطأته . 

الان : أن يدلوا عل ىأهميةنصأكونقدمررت به مسرعاً فلرأتنب لأهيتهفأعاوده. 

اثالث : معرفة تاريخ الغزالى الزسى . 

أما أن يبدا ریا » لا أجد فى كلام الغزالى ما يؤيده » فإنی لا آخحذ به » 
بل أرده وأناقشه . 


. 4١6 ثقلا عن كناب التصوف الإسلاى المرب الطيباوى ص‎ )١( 


1 
هذه نظرة فى الغزالى » لام ألى قد فقت بها الأوائل ء ولا ادعى الى 
بها لم أدع ما يقوله الأواخر . وكا حاولات » خطا يد لا عهد لا من قبل 
محيأة الكتابة والتأليف » فقد تكون خطأً © وقد تكون صواباً » وقد تكون مزاج 


من كلبيما , 
ولكن يشبد الله أنى ما حملت على الغزالى - إن كنت قد حملت عليه 
تعنتاً وبخضاً » ولا دافعت عنه إن كنت قد دافعت - تعصباً وحبنًا . ولكن البق 


أردت والصواب توخيت » ونما الأعمال بالنيات » ولكل امرئ ما نوى . 
وق هذه اللحطة سرت » وع حول الله وقوته اعتمدت » إله نعم امول فم 
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الغزالى كا فهمته . 


الفصل الأول 
الحال العلمية والسياسية 
3 عصر الغزالى م 


كان العلماء £ ذلك العهد جادين فى طلب العام وتحصيله) فكان هنائلك 
حركة علمية دائبةء غير أنهي ما كانوا يطلبون العلم للعلم بل كانوا يتتخذون منه وسيلة 
للزلنى إلى الرؤساء؛ لذلاك كانوا يعكفون على العام الذى يدون نفوس الرؤساء ماثلة 
إليه وطروبة به » فكان هدفهم الذى يسعون إليه اماه » والشمرة وذيوع الصيت 
إلا دن عصم الله . 

وهذا ما جعل العلماء يلقون بأنفسهم فى أحضان الرؤساء ويتشبثون بأهدابهه ). 

وفى الوقت ذاته كان الرؤساء فى -حاجة إلى مؤازرة العلماء لأن الدين كان 
هو الرسيلة الوحيدة فى ذلكي القت لإقامةصرح ملاك ودك آلحر ؛ إذ حاط الزتمام 
السياسيون الدين بااسياسة ليصبغوا أغراضهم بصبغة دينية حى يووا العامة أمهم 
بعيدون عن المطامع الشخصية » وقد عرف الرؤساء بذاك كيف يسيطرون على 
تفوس العامة لأن الدين له تأثير كبير على النفوس فهى إلى دعائه أشد استعجابة من 
أىئ دعاء آخر ٠.‏ 

وإذلك أنشأ السلاجقة ‏ حكام تلك الفئرة الى نؤرنعها ‏ المدارس فى ١‏ بغداد » 
و و نيسابور » تعلم مبادئ أهل السنة ‏ لانم كانوا سنیون - وتنشر دعوتهم بكل 
ما أوتيت من قوة . 

وقد كان و نظام اللاك » وزير آل سلجوق صاحب الفضل الأكبر على هذه 
المدارس» أنفق عليها عن سعة » حى بلغت نفقاتها فى العام ٠٠٠,٠٠١‏ ديار 29 , 

كانت هذه الأموال الطائلة تنفق على الأسائذة والطلاب جميعاً » فراجت 

. ف القرن الفاس الطجرى تقريباً‎ ٠ 

)0( وقد أرخ الغزالى للك فى كتابه و فائحة الملوم » ص 4۷ . 

(؟) الأخلاق للاكتور زكى مارك ص 1١‏ . 


1 


ل 

ء وأحب العلماء نظام الملك » وتعشقوا مجلسه واتخذوا منه ندوة علمية . 
ويحكى عن نظام الاك هذا أيضاً أنه كان يحب الصوفية . حدثوا”" أنه كان 
له شيخ فقير. كان إذا دحل عليه يقوم له ويجلسه فى مكانه. ويجلس بين يديه » 
ولا سثل فى ذلك قال  :‏ إنه يذكرفى بعيوب نفسى 6 . 

ولا وشى به إلى « ملك شاه » وقيل 29 . إن الأموال الى ينفقها « نظام الماك 6 
على ا مدارس تقيم جيشاً يركز رايته فى سور القسطئطينية أجاب « نظام للك » 
« ملك شاه » : ١‏ إلى أقمت لك جيشاً يسمى جيش اليل . إذا نامت جيرشك 
ليلا قامت جيوش اليل على أقدامها صفرفاً بين يدى ربا . فأرساط 
دموعهم » بأطلقا ألستتهم » ومدوا إلى الله أكفهمبالدعاء لك وبليوشك »فأنت 
وجيوشك فى خفارنہم تعيشون » وبدعاتهم تبيتون » وببركاتهم تمطرون وترزقونة] . 

وما قرى الصلة بين العلماء والحكام أيضاً » أنه قد لاح لما فى الأفق عدو 
واحد مشترك ٠‏ أقض مضجعهم ٠‏ وأقلق راحتهم وهددهم فى ديلهم ودوم 0 
وأعبى به الفلاسفة والختزلة » قالت "املال : [ أنشأ السلاجقة المدارس الإسلامية » 
وانجالس الحدلية فى الشرق ٠‏ والفاطميون ‏ مثل ذلك فى الغرب > هؤلاء يسعون 
فى إثبات تعالم الشيعة » وأولنك يلتمسون تأبيد أهل السئة » وكلاهما فى خوف من 
أهل الفلسفة والتعطيل ] . 

فلا عجب أن يتآبر الحكام ورجال الدين على الفلاسفة والمعتزلة هؤلاء 
يطاردونهم بالسيف » ولك يطاردونهم بالطعن والتحقير 29 ولم يصرف واحد من 
علماء الإسلام عنايته إلى أن يطاردهم بسلاح الفكر الحر والثقد الحرىء .١‏ 

وقد نتج من مطاردة الحكام ورجال الدين لأرباب الفكر أن الشعب اتخذ , 
من الكفر والزندقة سلاسا يشهره فى وجه من شاء من العلماء والباحثين» فراجت 
سوق الفتنة » وعشى العلماء على أنفسهم : فراحوا يكتمون آزاءهم فى صدورم » 


سق 


. ۱4 الأخلاق للدكترر زكى ميارك ص‎ )١( 

(۲) الأخلات الدكتور زکی عبارك صن ۱۹ . 

(*) أول اعدد ؟ من الجلد ٠١‏ . 

(4) الصدر السابق . 

( 0 ) من «المنقذ» فغزالى طبعة دمشق الثائية ص ۸۲ . 


137 
ويرقبون ‏ فى خاسة - فترا تغفل فيها عنْهم أعين الرقباء > ليبوحوا بها لتلاميذ 
يصطفوہم : أو يودعوها كتبأ تحت ستار علم آخخر . 

اقرا ترجمة ألى المظفر 2١‏ الأبيوردى الذى تفقه على إمام الحرمين + تجد 
مترجمه يقول 29 : [ وشبد له أهل زمانه يمسن العقيدة ] . 

مما يدل على أن عقيدة العلماء كانت مثار أخذ ورد . 

وروی « أيو سعيد 6 السمعاق أحد كتاب الراجم أنه استمع إلى دروس 
« على بن عبد الله بن ألى جرادة » التو سنة ٠٤١‏ ه . أثناء رحلته الدراسية إلى 
حلب . فلات مرة رآه أحد الصالحين يخرج من دارهذا الشيخ فسأله عن سيب 
زيارته » فأخبره يأنه يتلتى عنه عام الحديث . فغضب الرجل الصالح غضباً شديداً » 
وقال: ‏ ذاك يقرأ عليه علم الحديث ! ! » قلت ولم ؟ ! . هل هو إلا رجل متشيع 
يرىرأى الحلبيين ؟ . فقال لى: ليته اقتصر على هذاء بل هو يقول بالنجوم+ ويرى 
رأى الأوائل 9 2 . 

ولقد ذكر « جولد زيهر » أمثلة كثيرة من هذا النوع ثم علق قائلا) : 

[ فإذا كان الخال على هذا النحو فن السبل أن نفهم كيف أن الكثيرين 
من كانوا يحرصون على حسن السمعة كانوا يسبلون قناعاً على دراساتهم الفلسفية : 
مظهرين اشتغاهم بها تحت ستار عم آخر من العلوم حسنة السمعة . 

وأوضح مثال هذا وإن لم يكن هو الخال الوحيد « محمد بن على بن الطيب 6 
المتون سنة +4" ه . فيد كرون عنه أنه كان إماما علا بعلم كلام الأوائل إلا أنه 
خشى أهل زمانه فلم يشاً الظهور صراحة بمظهر الفيلسوف .» فأخرج مذحبه فى 
صورة المذاهب الكلامية » الى ل تكن مع ذلك حائزة لرضى أهل السنة فى عصره 
هى الأخترى : ولكنبا كانت على كل حال أقل خطراً من الفلسفة الصريحة » لألها 
على الأقل نمت على تربة إسلامية ] . 

هذه هى الال العلمية والسياسية ى عصر الغزالى- وسترى إلى أى حد أثرت فيه . 

1 . د‎ ٠۰۷ المتيق سئة‎ )١( 

(؟) الأعلاق الذكتور زكى مبارك ص 44 . 

(؟) «التراث اليؤاف» ص ؛” ‏ . 

(4) وكلمة و الأوائل » اصطلاح عل الفلاسفة . 

(0) والئراث اليوزاف» ص 1*4 . 


الفصل الثافى 
حياة الغزالى 


قد تكون هناك مندوحة لإغفال ابحانب الزمبى من حياة الغزالى > ما دام 
موضوع الكتاب هو ابلانب الفكرى . ولكنى رأيت مع ذلك أن أوليه شيئاً من 
العناية . لأن ابلحانب الزمبى من شأنه أن يلق ضوءا على ابحانب الفكرى . 


١ 
مولده ونشأته‎ 


ولد أبو حامد منتصف القرن الحامس المجرى » أعى سنة 48٠0‏ ه فى 
د طوس » إحدى مدن و حراسان » » وقد كانت المنازعات الدينية مالئة فضاء 
هذه المدينة > لكثرة عدد المسيحيين فبها وكرة عدد الشيعيين من المسلمين ,)١‏ 

أما والد « أبى حامد ؛ فقد كان فقيراً صالا » لا يأكل إلا من كسب يده 
فى غزل الصوف » وكان فى أوقات فراغه يطوف على المنفقهة ويجالسهم + ويتوفر 
على خدمتهم » وبجد فى الإحسان إلهم ولنفقة بما بمكنه عليهم » وكان إذا سمع 
كلامهم بكى وتضرع » وسال الله أن يرزقه ابت و عله فقا واعظا9© . 

غير أن الأقدار لم تمهله حبى یری رجاعه قد تحقق › ودعوته قد استجيبت 
فقد توق وما يزال « أبو حامد » صغيراً »> بيد أن أحداً من المؤرخين لم يذكر لنا 

كانت سن « الغزالى » حين توق والده » إلا أن القرائن تدل على أنه كان صغيراً 
م يبلغ سين الرشد بعد , 

أما آم و أى. حامك ۲ فلم يعرف التاريخ شيك علها » سوى أن الأقدار قد 

(1) كتاب سياة الغزالى للدكتور ( زوهر ) ص 44 . 


(۲) طبقات القائعية الكبرى س ١٠١١9‏ + 4 . 
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14 
أمهاتها » حبّى شبدت مالم يشهده زوجها من بزوغ شمس أبنها فى سماء افد » 
وتبوئه أسى مركز علمى ف ذلك العهد . 

ولغزالى عم يقول عنه « أبو بكر بن هدايت الله 2 : [ وله عم هو 9 أحمد 
ابن محمد » وكنيته « أبو محمد وأبو حامد ) أيضاً » تفقه على صاحب « الزيادئ » 
واشتهر حى أذعن له فقهاء الفريقين » وأقر بفضله علماء ا لمشرقين والغريين » 
توف « بنظاران طوس » ولم أعلم تاريخ وفاته » وحيث يطلق + أبو حامد الغزالى ‏ 
هو ذلك غالبا لا و حجة الإسلام ؛ ] . 

عهد ولد « ایی حامد » به وبأخ له أصغر منه إلى صديق له «تصوف » 
وأرصاه أن يتعهدهما بالثربية والتعليم » وزوده لذلك بما كانت تملكه يده من الال » 
وكان قدراً خيلا » فسرعان ما نفد » وكان الوصى بدوره فقيراً »> فنصح لما أن 
يلتحقا بمدرسة من مدارس العهد ء الى كانت تمد الوافدين علبها بجا يازمهم من 
النفقة . 

قرأ و الغزالى » فى صباه طرفاً من الفقه ببلده « طوس ۲ على « أحمد بن محمد 
الراذ كا الطوسى ۽ 29 وقد كان أستاذه الأول بهاو يوسفالنساج ٠ء‏ وكان صوفيا 
وصار فيا بعد إمام الحرمين 29 , 3 

ولا بد أن يكون الغزالی قد بدأ فى التعل صخيراً » ولابد أبضاً أن يكين قد أحس 
فى نفسه ميلا عظيا للعلم وهو فى د طوى » اڈ انتقل إلى مركز علمى أكير فى 
« جرجان » وهو لم يبلغ العشرين بعد 29 » وفيها تعلم على ١‏ نصر الإسماعيل ١‏ , 

ولم يكن الغزالى يقصر همه على اللدروسس الدينية » بل أو جانا كيرا من 
عنايته لدراسة اللختين الفارسية والعربية . 

ولا نعل كم أقام فى جرجان غير اننا نعل أنه مكث فى طوس ثلاث ستين 
بعد عودته مہا يراجع ما تلقاه فى جرجان على إثر تلك الحادثة المشهورة حادثة سرقة 


( ۱) ص ۷۱ ىكتابه د طبقات الشافمية » وهوموجيد بدار الكت والوثائق القويمة يلم ۷۲۹۲ح 
( ۲) كتاب و أبو حامد التزإلى ۾ للأستاذ ميد رضا ص ١‏ . 

(۳) ص هه الدكتور زومر . 

(4) ص وه زومر. 


0 ٠ 
. اللصوص لكتبه »> واسترجاعها مهم بعد رجاء عظم واطرة کادت تودى يحياه‎ 
ولعل هذه الحادثة كانت ذات أثر بين فى حياة الغزالى الفكرية »> فقد عودته‎ 
کا يقول المؤرخون  أن يستظه ركل ما يقع تحت يده حى لا تصبح له حاجة إليه‎ 
. إذا ما تثاولته أيدى العفاء‎ 


۲ 
فی نيسابور 


تاقت نفس الغزالى بعد ذلك إلى مدرسة أهم من مدرسة « جرجان » لعب إلى 
« نيسابور ؛ حيث إمام الحرمين « ضياء الدين ابلحويى 2176 رئيس المدرسة النظامية 
الزاخرة بشى المعارف ‏ 

نا تدأ مرعلة هام فى تاريخ الال » ققد جد فى اللدرة ابلديدة من 

خن الرة ما يملع أن يكوة غذاء قله العش + فى ئيس اللدومة لأا 

ء ومرس الضليع › » فأكب على دروس الفقه والأصول ٠‏ والمنطق والكلام : 

عو : الى لا يرى بأسآ فى أن ينقد «/الأشعرى » 
أو غير « الأشعرى » ٠‏ إذا رأى فى كلامهم موضعاً لنقد أو يجالا لتعقيب» 

وسواء صح ما حكاه يعض الؤرخین ”° من أن إمام الحرمين كان يضمر 
الحفيظة والحقد لتلمينه الشاب أم لم يصح ؛ قإن التلميذ كان واجداً فى أستاذه 
البحر اللىء بالجواهر » وإلكنز الوفير الدرر + بدليل أن الغزالى - وهو الشاب 
لتيب المتطلع - حرص على صحمية آستاذه : ولم يفرط فيها حى كان الموت هو 
المفرق بينهما . ١‏ 

فى ٠‏ نيسابور » ابتدأ التزالى حياة الككتاية والتأليف ويقولون "“ إن هذه الفارة 
الى قضاها فى « نيسابور » كانت أخصب أيام حياته العلمية + إذ برع فى أثنائها 

ْ ه.‎ ٤۷۸ الوق عام‎ )١( 


20 هو أبو القاسم بن عساكر تی كتايد م قبيين كلب ا مفترى » ص 4Y‏ . 
(؟) ص ١66‏ غاضرات الدكتور غلاب 


لف 

فى المنطق والمحاورة » وعرف مناهج الفلاسفة » وطريق الرد عليهم » وكتب وألف 
بدرجة تستلفت النظر وتسرعى الانتباهء لأن معلومائه كانتقد تركزت واتضحا' . 

وإذا سألنا التاريخ عن الكتب الى ألفها الغزالى فى تلك الغبرة أجابنا إجابة 
غامضة . 

فالزبيدى فى كتابه و ]تحاف السادة المتقين » بشرح إحياء علوم الدين » 
وهو أوسم مؤرخ للغزالى يجيبنا عن هذا السؤال » فيقول" : ثم قدم نيسابور 
ولازم إمام الحرمين حى برع ف المذحب والدلاف واللحدل والأصلين والمنطق » 
وقرأ ا حكمة والفلسفة وأحكم كل ذلك » وفهم كلام أرياب هذه العلوم ٠‏ وتصدى 
للرد على مبطلييم » وإبطال دعاويهم » وصنف فى كل فن من الفئون کتبا أحسن 
تأليفها وأجاد وضعها وترصيفها » . 

ولكن ما هذه الكتب الى أحسن وضعها ٠‏ وأجاد تأليفها وترصيفها ؟ ! 
لا يقول الزبیدی عنما شيئاً . 

وفى هذا النص ما يفيد أن الغزالى ألف فى الرد على الفلاسفة وهو فى « نيسابور » 
مع أنه سيأ فى نص « المنقذ من الضلال » ما يغيد أن الغزالى رد على الفلاسفة وهو 
ف وبغداد ) . 

فهل رد الغزالى عليهم فى نيسابور ورد علیہم فى بغداد ؟ هذا عتمل عقلا » 
ولكن لم تصل إلينا إلا الكتب الى ألفها فى بغداد ولم ينص لنا الغزالى فى كتابه 
و المنقذ من الضلال » اللى أرخ فيه لنفسه إلا على الكتب الى ألفها فى بغداد , 

وبهما يكن من شىء فإنه بكاد يكون الإجماع منعقداً بين المؤرخين على أن 
هذه الفيّرة كانت أتحصيب حياة الغزالى العلمية"" . 

إذا سألنا التاريخ عن مدة إقامة الغزالى فى « يسابور »لم نظفر منه يجواب » 
لأنه لم يحدد لنا مبداً المقام وإن حدد تهايته ‏ 

أما سبب تخروجه من ٠‏ نيسايور » فيرى جمهرة المإلفين أن السبب فيه هو 
الغزالى نفسه » #ذ رأى أن قد آن الأوان ليزج بنفسه وسط هذا امرك العلمى 
)١(‏ سياق أن مملوياته م ضح إلا فى الفترة نى نسيها رة لهس والطمأينة . 

(؟) عن ۱+۷ . 

(0) سترى أن هذا غير "یج , 


۲۲ 
الذى كانت تدار رحاه أمام د نظام الملك » وق داره > ذلك الوزير السلجوق 
الذى عرف بتشجيع العام والعلماء وإجزال الصلات فم وإحلالم من مناصب الدولة 
ما يليق بہ" . 

وير الأستاذ""؟ و ماكدوزالد » أن السبب فى ذلك ليس هو الغزالى » بل 
تسم ابحو من حوله ٠‏ فقد خلق له ذبوغه حصوما ومناوثين » أخذوا يقاوبوه ويحسدونه 
وينم عليه . 

وأبا ما كان فقد حرج الغزالى من و فيسابور » عام وفاة إمام الحربين » أعى 
سئة ٤۷۸‏ ه . ركان عمره إذ ذاك ثمافية وعشرين عاماً » وقد كان متزوجا حينثل » 
لأن التاريخ حدثنا أنه تزوج قبل بلوغة العشرين › وعاش له ثلاث بنات وقد كان 
له ولد مات فى طفولته امه و حامد » وهو سيب تكنيته و آبا حاءك ع . 

قطعنا هذه المرحلة الطويلة من عمر الغزالى حاكين قول الغير فيه » فا نصيب 
هذه المرحلة من حكايته هو عن نفسه ؟ 

وهنا نجدنا وجهاً لرجه أمام تلك الوثيقة التاريخية الهامة الى ديتها يراعة الغزالى 
وهى كتابه و المنقذ من الضلال والموصل إلى ذى العزة وابحلال ۽ "كنا يسميه الغزالى 
أو و اعثرافات الغزالى » "كا يسميه الفرنجة . 

نشأ الغزالى والعلم الإسلاى بموج ‏ كانه البحر الزاخر - بمختلف الآناء 
وشى النزعات فأزعج الغزالى ذلك . 

وإذا كانت هذه الازاء كلها لابمكن أن تكون صواباً » لأن بينها تبايناً وتضارباء 
ولأن الرسول صلى الله عليه وسلم يقول : وستفيرق أمى لاا وسبعين فرقة » الناجية 
مہا واحدة ۾ . 

وإذا كان كل فريق يزعم أنه الناجى ء وکل حزب با لديم فرحون » وإذا 
كان الغزالى حريصاً على معرفة الحق من بين هذه الآراء فاذا هو فاعل ؟ ! لا شك 
أن الحكمة تفتضى عدم اللجو إلى فريق دون فريق مجازفة وتقليداً » بل الحزم 

. وقد مر فى الفصل السابق بيان الس فى ذلك‎ )١( 

(؟) ص ۹٩‏ زرزهر . 


۳ 
يقتضى البحث والتفتيش . وتحكم العقل ؛ واستعمال النقد الحيد الخرىء . وهذا 
ما صنع الغزالى قال : 

[وم أزل فى عتفوان شباتى ١‏ منذ راهقت البلوغ : قبل بلوغ العشرين إلى 
الآن . وقد أناف السن على اللحمسين ؛ أقتتحم بللة هذا البحر العميق ٠‏ وأخوض 
غمراته خوض الحسور : لا خوض ابخحبان الحذور . وأتوغل فى كل مظلمة . 
واج على كل مشكلة . وأنقحم كل ورطة ٠‏ وأتفحص عن عفيدة كل فرقة 
وأستكشف أسرار كل طائفة » لأميز بين مح ومبطل ومسان ومبتدع] . 

لكن هذه المهمة اللنطيرة الى انتدب ها الغزالى نفسه . مهمة استخلاص 
الحق من بين اضطراب الفرق . لا يحسنها كل من حاويها ٠‏ لأمها تتطلب استعداد 
خاصا ومواهب خاصة . وقد كانت العناية الإهية قد زودت الغزالى ببذا الاستعداء 
وحبته يتلك المواهب . 

7 وقد" كان التعطش إلى درك حقائق الأمور دی ودیدنی من أول أمرى 
وريعان عمرى . غريزة وفطرة من الله وضعتا نی جبلی لا باختيارى وحیلی › 
سى انحطت عنى رابطة التقليد وانكسرث عل" العقائد الموروثة على قرب عهد 
يسن الصبا ] . 

لا ريب أن ترك التقليد جانباً واطراح العقائد الموروئة ووضع الاراء المتقابلة 
المنباينة على بساط البحث» لاختيار ما يثيت النقد جودته وصلاحيته. شلك أو بوادر 

والشك ‏ ككل الأمور النفسية البحتة ‏ لا يظهر فجآة وإثما يدب إلى 
النفس دبيباً خفيا : حى رعا لاتشعر په نفس صاحبه : ثم لا یزال يقوى على 
الأيام شيت فشي حتى يضايق النفس ويخنقها . 

كدلك قد يعمل عليه جملة أسباب متضافرة يعاون بعضها عمل بعض ٠‏ وقد 
خی بعض هذه الأسباب وينزوى فلا تقع عليه عين الباحثين ٠‏ هذا ختلف كيراً 
حول تحديل زمنه وتحديد أسبابه . 

(۱) ص ٠6‏ من المنقذ . 


(۲) ص ٩۷‏ من المنقذ . 
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ومن ها اختلف الباحثون حول تحديد هذه الأزمة النفسية الى انتابت الغزالى . 

فالأستاذان م كامل عياد » و و جميل صليبه » يقبلان20 : [ وكان أول 
الشك عنده انحلال رابطة التقليد ] . 

وانحلال رابطة التقليد كان - كا نص الخزالى نفسه ‏ على قرب عهد بسن 
الصبا . فيكون الشك قد خامر نفسه وخالطها - على رأى هتين العالمين - قبل 
مغادرته « نيسابور» قطعاً ‏ لأنه غادرها كا سبق التحقيق ‏ وهو فى الثامنة والعشرين 
عن ره . 

ولثل هذا الرأى ذهب الأستاذ ه ديبور » حيث يقول "“ [ثم درس علم الكلام 
فى و نيسابور » على إمام الحومين . ولعل الشكوك كانت قد بدأت تتطرق إلى علمه 
أثناء هده الملدة ] . 

أما الدکتور زويمر فلا يحدد ميدأه . وإنما يحدد نبايته فیقول" [ونحن 
نعم أن تاريخ اهتدائه بعد شكوكه هو سنة 484 هع“ . 

كذاك الأستاذ ماكدوالد يتردد فى تحديد مدا هذه الأزمة النفسية إذ قول(“ 
1 لست على يقين فيا إذا كان الغزالى قد انقاد وهو ى نيسابور إلى شكوكه الى 
تكلم عنها فى المنقذ › أم لا ؟ ولا بد أن قکون قد تملكت منه قبل سئة 4484 كيده 

وهى نتيجة تطورات كثيرة اعترت نفسه . ولكن يحتمل أن يكون قد 

ظل معتصا بالإيمان القديم أثناء جلوسه تحت قددى أستاذه إمام المحرمين ذلك 
الصو الغيور » . 

وعندى أن الشك قد لعب مع الغزالى دورين هامين : 

دور كان فيه الشك خفيفاً محا من النوع الذى يعترى كثيراً من 


0 


الباحئين . 


(1) ف مقدمئهما لكتاب المنقذ ص 0+ . 

. تاريخ الفلسفة فى الإسلام‎ ١44 ص‎ (r) 

(ع) ص ۸4 و الفزال » . 

( 4 ) يوافق خروج النزالى من بغداد . 

(0) عن ٦۲‏ زومر . 

(1) بهذا العام يوافق توليه متصب التدريس بمدرسة يقداد . 


Ye 

ودور كان فيه الشلك عنيغاً هداما من الصئف الذى يعترى كبار الفلاسفة 
والمفكرين . 

أما الدور الأول فيتمثل فى أن الغزالى رأى أمامه فرقاً متعددة ١‏ وآراء متنايلة » 
متبايئة » فرأى أن ينصف من نفسه وين هذه الفرق جميعا فألغى سلطة الآزاء 
الموروثة واطرح قداستها » وأخذ يبحث عن الحق من بين هذه الفرق » فشكه 
فى هذه المرحلة يتشخص - إن صح هذا التعبير ‏ فى أى هذه الفرق على حق ؟ ! 
ولکن بأى ميزان يوزن هذا التق ؟ . هذا مالم يدر بخلده فى ذلك الوقت » وطبيعى 
آلا يدور » لأن الشك فى ميزان الحقيقة مرحلة متأخرة » فالباحث أول ما يشلك » 
يشك فى نفس الآراء فيروح بختار منها ما يؤيده الدليل » ويلغى ما يعوزه الدثيل 
فإذا رأى رأيين متقايلين قد اعتصمكل منهما بدليل » اضبطرب واختاط عليه الأمر » 
ولكنه لا يلبث أن يتنبه إلى أن العيب فى نفس الأدلة . وهنا يتجه فكره إلى النظر 
فى نفس الأدلة . وفى موازين الحقيقة » فأحياناً يبتدى إلى ميزان برتاح إليه فيقبل 
أو يرفض الآراء على هداه . وأحيانا يشك فى كل الموازين ولا ير واحدا »نبا 
صالحا للوزن به » وهذه أخطر حالات الشك وأعقدها » وهذا ما وقع للغزالى آخراً . 

وتاريخ الفلسفة يدلنا على أن الشاك أو البحث مطلقاً حول ميزان الحقيقة خطية 
تالية ومرحلة ثانية . 

شك الغزالى أول ما شك على هذا النحو السمح الحفيف : فأخذ يبحث عن 
الحق من بين اسطراب هذه الفرق ء معولا على العقل وعلى الحواس + وعلى ظواهر 
القرآن والسئة » وعلى القضايا المشبورة » فهذه كلها كانت موازين القيقة اذلاك 
العهد › فلايد أن يجربها الغزالى » ولا يعقل أن يتخطاها ويبملها دون أن يحريها » 
فأحس تضارب الأدلة  »‏ أى إنتاجها نتائج متضاربة - کا حدث هو فى كتابه 
و جواهر القرآن 2١0+‏ . قال حاكياً عن قوم : [ وتناقضت عندم ظراهر الأدلة ٠‏ 
حى ضلوا وأضلوا ] ثم قال حاكياً عن نفسه : [ ولسنا نستبعد ذلك فاقد تعئرنا 
فى أذيال هله الضلالات مدة ] . 

وكان طبيعيا أن تتضارب الأدلة » لأن درجتها من القوة والضعف ومن الصواب 


(۱) ص ۴۷ . 


8 
واللحطاً ليست واحدة . فكان لابد له أن يوجه النظر إلى نفس الأدلة ويفحص 
موازين الحقيقة . 

وقد فحص «٠‏ أبو حامد » هذه الموازين فى ضوء تحديده للعلم اليقيى 237 
1 فا دام العلي اليقيى هو الذى ينكشف فيه المعلوم انكشافاً لا یہی معه ريب » 
ولا يقارنه إمكان الغلط . ولا يتسع القلب لتقدير ذلك ٠‏ بل الأمان من الخطأ 
ينبغى أن يكون مقارناً لليقين مقارنة لو تحدى بإظهار بطلانه مثلا من يقلب الجر 
ذهبآ . والمصا ثعبانا .. لم يورث ذلك شكا وإنكاراً . فإنى إذا علمت أن العشرة 
أكثر من الثلاثة فلو قال لى قائل : لا ٠‏ بل الثلاثة أكثر ؛ بدليل أفى أقلب هذه 
العصا ثعباناً وقلبها . وشاهدت ذلك منه.: لم أشك يسببه فى معرفی ١‏ ولم حصل 
منه إلا التعيجب من كيفية قدرته عليه - فأما الشك فما علمته فلا . ثم علمت أن 
كل ما لا أعلمه على هذا الرجه ولا أتيقنه هذا النوع من القين » فهو عل لا ثقة به 
ولا أمان معه : وکل عل لا أمان معه فليس بعلم يقيى ] . 

أقول : ما دام العلم اليقييى ‏ فى نظر الغزالى - ما استكمل هذه الصفات 
فالميزان الصحيح هو الذذى يحصل هذا التوع من العلم , 

وهنا نجد الغزالى شارف أن يدل فى الدور الثاني من أدوار الشاك + دور 
العنف وإلمدم . 

اطرح الغزالى عند النظرة الأولى سائر الموازين؛ ول يستبق سوى العقل واللحواس 
فإمهما من القوة.والوثاقة بحيث يظهر للإنسان لأول وهلة أمهما يوصلان إلى هذا النوع 
من العلى الذى ينشده الغزالى أما ٠ا‏ عداهما من الموازين الأخرى الى كانت معروفة 
فى ذنك العهد فلم يرتب من أول الأمر فى أنها لا توصل إلى اليقين , 
, ولكن الغزالى - على سبيل الحيطة والحذر ‏ لم يقبل ميزانى العقل والحس 
على علاتهما ٠‏ بل شل يشكلك نفمه فيهما ويتقصى ما عسى يكون فيهما من 
ضعف. . فيرفضهما على أساس أو يقبلهما على أساس , 

[ فاتهى'"' فى طول التشكيك إلى أن لم تسمح .نقمى. بتسليم الأمان فى 

)اص ٩۹‏ من « المئقذ م , 

(؟) ص ۷١‏ من و اماق » . 


۷ 

الحسوسات » ومن أين الثقة بها ! ؟ , وأقوى الحواس حاسة البصر وهى تنظر إلى 
الظل فيراه واففاً غير متحرك ؛ وتحكم بن .الحركة ثم بالتجربة والمشاهدة بعد ساعة 
'تعرف أنه متحرك + وأنه لم يتحرك دفعة بغتة » بل على التدريج ذرة ذرة » حى 
لم تكن له حالة وقوف » وتنظر إلى الكوكب فتراه صغيراً فى مقدار دينار » ثم الأدلة 
المندسية تدل على أنه أكبر من الأرض فى المقدار , . 

هذا وأمثاله من المحسوسات يحكر فيها حاکر الس بأحكامه ويكذيه حاكي 
العقل وجوه تكذيباً لا سبيل إلى مدافعته ] .. 

بطلت الثقة بالحواس غلم يبق إذن إلا العقل فاذا كان موقف الغزالى منه ؟ ! 
وما نتيجة التشكيك فيه ؟! هنال منه كما نال من الحواس؟ أم أثيت العف ل قدرنه 
وجدارته ؟ ! 1 

لا شك أن الغزالى قد استطاع بنقده للحواس أن ينال مہا وأن يضعف من شأنها 
ويحط من قدرها . لكن موقفه من العقل كان على حلاف ذلك إذ لم يستطع أن 
يقف له على زلة ۰ أو يضرب مثلا يكون قد زاغ فيه عن الحادة » وكان كل 
ما فعله أن أبدى احئالا ضعيفاً إلا أنه على أية حال غض من قاير العقل 
وشكلك فيه قال( : 

[ قالت لى الحسوسات : بم تأمن أن تكون ثفتك بالعقليات كثفتك بالمحسوسات » 
وقد كنت واثقاً في فجاء حاکم العقل فكذيى ۲| وللا اکم العقل لكنت تستمر 
على تصديى : فلعل وراء إدراك العقل حا کا آخر إذا تجلى كذب العقل فى 
حكمه . کا تجلی حاكر العقل فكذب الحس فى حكمه » وعدم تجلى ذلك 
الإدراك لا يدل على استحالته . 

فتوقفت النفس فى جواب ذلك قليلا » وأيدت إشكاها باانام وقالت . أما تراك 
تعتقد فى النوم أموراً وتتخيل أحوالا ٠‏ وتعتقد ها بات واستقراراً بلا تشلك فى تلك 
الحالة فيها ؟ ! ثم تستيقظ فام أنه لم يكن للبميع متخيلاتك أصل وطائل ؛ فير 
تأمن أن يكون جميع ما تعتقده فى يقظتك بحس أو عقل بالإضافة إلى حالنك 
الى أنت فا » لكن يمكن أن تظرأ عليك حالة تكون نسبئها إلى يقظتك كنسبة 
يقظتك إلى منامك + وتكرن يقظتك نوما بالإضافة إليبا » فإذا وردت تلك الالة 


(1) ص ۷۲ من والمقل , 


۲۸ 
تيقنت أن جميع ما تواست خيالات لا حاصل ها . 

ولعل تلك الحالة ما تدعيه الصوفية آنا حالہم » إذ يزعمون آمهم يشاهدون فى 
حرام الى م إفا غاصوا فى اسم وغابوا عن حراسم - أحوالا لا توافق هذه 
المعقولات . 

ولعل تلك الحالة هىالموت ء إذ قال رسول الله صلى الله عليه وسل : ر الئاس 
نيام فإذا مانا انتهراء فامل الحياة نوم بالإضافة إلى الآخرةءفإذا مات - أى 
الإنسان ‏ ظهرت له الأشياء على حلاف ما يشاهده الآن » ويقال له عند ذلك 
و فكشفنا عنك غطاءك فبصرك اليوم حديك و . . . ] 

أكثر أبو حامد من اللف والدوران حول العقل ؛ لأنه قوی لم ترهبه هجمته ٠‏ 
ولم تصب مقتله رميته . وإن ثالت منه نعض الشىء ؛ على العكس من الحواس 
الى بنبل أو نبلين أرداها قتيلا » ثم تركها وانصرف . 

ومهما يكن من شىء فقد نفض الغزالى يده من العقل والحواس كليهما . فاذا 
بی له يا ترى ؟ لم يبق له إلا الشلث العنيف قال" : 

[ فلما خطرت لى هذه اخواطر » واثقددحت فى النفس . حاولت لذلك علاجا 
فلم يتيسر ؛ إذ لم يمكن دفعه إلابالدليل ١‏ ولم يمكن نصب دليل إلامن تركيب 
العلوم الأولية ؛ فإذا لم تكن مسلمة لم يمكن تركيب الدليل ؛ فأعضل الداء ودام 
قربباً من شهرين . أنا يما على ملحب السفسطلة كيم الال لا بمكم النطق 
وإلقال ] , 

وهذه هى أزبة الشك العنيفة » الى تحدث عنما ماكدونالد » وشك هل 
كانت فى ٭ نيسابور « أم كانت فى هنداد » ورجح أن يكون الخزلى قد ظل معتصما 
بالإمان القديم أثناء جلوسه تحت قددى أستاذه : إمام الحرمين ذلك الصيف الغيور . 

وإ أقول : لمل صوفية إمام الحرمين وغيرته هائين »۳ا السبيب فى إحداث ذلك 
النفور ‏ الى وقع بين الأستاذ وتلميذه » والذى تحدث عنه المؤرخون فحسيره 
غيرة الأستاذ من تلميذه ‏ حين أحس الأستاذ من تلميذه أزمة الشك هله . 


, ص ۷۲ من والمتقذء‎ )١( 
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واما ما قبل ذلك فهو الدور الحفيف . الذى تحدث عنه صاحبا مقدمة المنقذ 
والأستاذ ۾ ديبور ٠‏ . 1 

شى الله الغزالى من هذا الدور الخطير سريعآً - إذ لم يمكث معه سرى 
شهرين . وأما الدور اللنفيف فقد ظل معه إلى أن خرج يتخبط فى الصحارى 
والقفار هابا على وجهه فى إثر الحقيقة . 

قال و الغزالى ,"° : 

[ وعادت تفسى إلى الصحة والاعتدال أى بعد مرض الشهرين - ورجعت 
الضروريات العقلية مقبولة موثو بها على أمن ويقين + ولم يكن ذلك بنظم دليل 
ولا ترتيب كلام . بل بنور قففه الله فى الصدر : وذلك التور هو مفتاح أكثر' 
المعارف + قن ظن أن الكشف موقرف على الأدلة. فقد ضيق رحمة الله الواسعة . 
ولا سثل رسو الله صلى الله عليه ولم عن الشرح ومعناه ى قوله تعالى : فن يرد 
الله أن ببديه يشرح صدره للإسلام » قال : « هو نور يقذفه الله تعاق فى القلب » 
فقيل : وما علامته ؟ قال ٠‏ « التجاق عن دار الغرور : والإنابة إلى دار اللملود». 
وهو الذى قال عليه السلام فيه : » إن الله خلق الخلق فى ظلمة ثم رش عليهم من 
نوره ٠‏ . فن ذلك الذور ينبغى أن يطلب الكشف . وناك النور ينبجس عن الور 
الإفى فى بعض الأحايين : ويحب الترصد له + كا قال عليه السلام  :‏ إن لربكم 
فى أيام دهركم تفحات . ألا فتعرضوا ها ] . 

خرج الغزالى من هذه التوية العنيقة واثقاً بالعقل فحسب :+ أما ما عداه من 
اموازين فهو لا يزال مطرحاً بعد . لم يعد إليه الوثوق به . 

بهذا العقل أو هذه الضرورة العقلية كا يسميها هو . ما دامت موثوقاً يها 
هذا الوق العام . فإنها بمكن أن تخد وسيلة إلى الححقيقة ولعم اليقيى اللذين يتشدهما 
الغزالى . 

وببذا خرج الغزالى من الشك الذى كان دائراً حول موازين الحقيقة: فهو الآن 
قد رضى الضرورة العقلية ميزاناً ‏ 

(۲) ص ۷١‏ من المتقة , 


۴٠ 
أما الشك فى أى هذه الفرق على حق ؟ أو عند من من" هذه الفرق ,نوجد‎ 
العم اليقييى ؛ فلم يخرج منه بعد » بدليل أنه سيعقد هذه الفرق امتحاناً دقيقاً‎ 

فى ضوء هذا اليزان » سيعقد هذا الامتحان تى بغداد"؟ . 


۳ 


فى المعسكر 


وسواء صح ما قيل من أن مؤامرات دبرت حول الغزالى فى نيسابور آم لم 
يصح » فقد خرج ما » ويخروجه ما وداع حياة التلمذة بايا . 

نم إنه كان فى نيسابور يلى دروا ويعلم - "كنا سبق القول - ولكنه کان 
أيضاً يجلس من إمام الحرمين مجلس التلميذ من الأستاذ » ويجلس المتعلم من المعلم ء 
ويموت إمام الحرمين انى فلكم العهاد خبائيا . 

خرج الغزالى من نيسابور عام ٤۷۸‏ ه إلى المعسكر » قاصداً نظام الماك » 
وكان المسكر عمط رحال السلاطين السلجوقيين » منسقاً على أحسن نسق » مفصلا 
عيادين شوارع ؛ كأنه مدينة شادتها قوة السحر » على سهول قاحلة » حوى 
مجموعة أنيقة لألوان من الحيام والمساكن الختلفة" . 

ويقرل الدكتور زور" : [ إن الغزالى قصد إلى المعسكر ليظهر على خصوبه» 
وينال أيمة العلم بالشرف . فإن نظام الملك كان أكبر رجل فى الإمبراطورية » 
وحاكها الحقيى » وقد أسس مدارس فى مدن مختلفة لتشجيع العم ] . 

ولعل الدكتور زوعر لم يظام الغزالى ؛ فسيأق نذكر له اعترافات بهذا المعجى > 
ولعل الغزالى فال ما كان يرجيه » من الظهور على الأقران » واعتراف الئاس له 
بقوة العارضة » واتماع دائرة العرفة ؛ فقد طار اسمه فى الآفاق ٠‏ وإشتهر فى 
الأقطار » فرلاه نظام الملك عام ٤۸٤‏ ه التدريس فى مدرسته ببغداد » الى كانت 

(1) فلترجي' الكلام عليه سی تور له فيها . 

(۲) ص ٣۴‏ زومر , 

(۴) ص ۴ زومر . 


۳ 
إذ ذاك عاصمة العام الإسلاى بالشرق . 

خرج الغزالى من نيسابور عام ٤۷۸‏ ه إلى المعسكر ؛ وظل يه حی ول 
التدريس بالمدرسة النظامية ببغداد عام ٤‏ ه . فتكون المدة الى قضاها فى المعسكر 
خس سنوات . 

فكيف قضى الغزالى هذه المدة ؟ ! مس سنوات كاملة ليست قليلة فى حياة 
العلماء الذين يعرفون كيف تتم افرص ؛ وكيف تشب الأوقات » ختصوصاً عالاً 
كالغزالى عرف بكثرة الإنتاج » فلا يعقل أن فثرة طويلة كهذه يقضيها الغزالى فى 
غير عمل جدى وهو الذى يقو" : 

« وتضييع الوقت بهذا وأمثاله ‏ يشير إلى حلاف المحتزلة والأشاعرة فى تحديد 
معنى الرزق ‏ دأب من لا بميز بين المهم وغيره » ولا يعرف قدر بقية عرو » 
ونه(" لا قيمة له ء فلا ينبغى أن يضيع العمر إلا بالمهم . 

وبين يدى النظار أمور مشكلة : البحث عتا أهي من البحث عن موجب 
الألفاظ » ويقتضى الإطلاقات . فنسأل الله أن يوفقنا للاشتغال با يعنينا ] . 

ولكن بالتحديد على أية حال كان يقضيها ؟ هذا ما لا نعرفه . 

وإذا رحنا نسأل التاريخ هذا السؤال ؛ أمسك حى لا يكاد يبين . وهذه 
فجوة كبيرة فى تاريخ الغزالى » تتلهف نفس المؤرخ لعرفة ما دار فيها » وما شغلها . 
وكبف كان يقضيها . 

وهذا رأمثاله فى تاريخ الغزالى ما جعل الدكتور زويمر يقول - بحت : 
[ إن تاريخ الغزالى محوط بالأمور المربكة » حتى لأولتك المؤرعين الذين سطر 
مؤلفانهم بعد موته بقرن واحد ٠‏ فهناك بعض الغموض فى تاربخ سفراته وترئيها 
الزمبى » بل وحلاف فى أسماء الأماكن الى جابها ] . 

فهل قضى الغزالى هذه الفرة فى عقد مجالس المناظرة وابحدل ومطارحة الآراء ؟! 
لابد أنه قد حصل شىء من ذلك ء فإن اعراف الأقران له » وتطامنهم أمامه ٤‏ 

(۱) ص ٠١١‏ الاقتصاد . 


(۲) يعنى : ودأب من يعرف أن عره لا قيمة له . 
(؟) ص ۳٤‏ . 


۲ 
واخثيار م نظام املك » لهء ليكون رئيس أكبر مدرسة فى ذاك العهد ٠‏ لا يكون 
إلا نتيجة لمل هذا . 

لكن هل شغ لكل هذه المدة الطويلة + فى هذا العمل الذى تكنى منه المرة 
والرتان : لبلوغ هذه الغاية ؟ ! 

أم كان يقضى هله الفرة سايحاً مع وساوسه وشكركه : عمتلياً بنفسه + مقلا 
الرأى على وجرهه ؟ ! 

أم كان يقضى هذه الفترة باحثا ويؤلفاً فى عام الكلام ؟ ! 

لعل هذه الأمور كلها مجتمعة هى الى استنفدت منه هذه الفثرة » الى ليست 
بالقصيرة فى حياة الغزالى الحافلة بشى البحوث ‏ 

أما امناظرة وابليدل » فقد نص التاريخ على حدويهما من الغزالى فى هذه الفترة 
بين يدى نظام الك . 

أما الساوس والشكوك فلا يمكن أن تكون قد برحت ذهن الغزالى ۽ لأن هذه 
الشكوك ما زالت تقذف به من علم إلى علم » ومن بلد إلى بلك : سی خرجت به 
إلى الصحارى والقفار » فتصوف”21 ولبس المرقعة : كل ذلك من أجل القيقة » 
كل ذلك تحت تأثير أزبة الشك انى نزلت به . 

وأما الاشتغال بعلم الكلام بم وتأليفآ » فالغزالى يحدثنا أنه بعد أن وثق بالعقل » 
وبمبادئ الفكر الأولية › أحذ يدرس مناهج الحقيقة عند الفرق الأريع الى كانت 
معروفة فى عهده على هذا الرتيب : 

ألا : علم الكلام . 

ثانا : الفلسفة . 

ثا : مذهب التعليمية ( أصماب الإمام ا لمعصوم) . 

رابعاً : مذعب الصرفية . 

فنظر فى حلم الكلام » وقال فيه : ما قال , 


(۲۰۱) کا سياق تتعرض لتك . 


اين 

ثم نظر فى الفاسفة وهنا قال“ : 

[ فشمرت عن ساعد الحد » فى تحصيل ذلك العلم من الكتب © بمجرد 
المطالعة » من غير استعاتة!'2 بأستاذ ؛ وأقبلت على ذا فى أوقات فراغى من 
التصنيف والتدريس ف العلوم الشرعية ؛ وأنا مدو بالتدريس والإفادة لثلماثة نفس 
من الطلبة بيغداد ] . 1 

وم ينص هذا النص وهو قرله : « أنا ببغداد » إلا بإزاء الفاسفة » مع أن 
نظره فى عام الكلام كان سابقاً على الفلسفة + فلربما كان فلك منه تأريناً لول 
بغداد » فيكون نظره وتأليفه فى علم الكلام سابقاً على دخول بغداد » فيكون فى 
المعسكر , 

ولو صح ذلك لكان دليلاة على أن أزمة الشك العنيفة وقعت فى المعسكر أو 
ف يسايور . 

وسواء أكان نظر الغزالى فى عل الكلام » فى المعسکر آم فى بغداد » فإن 
عم الكلام لم يرق الغزالى » ولم يثبت جدارته وصلاحيته » أمام الامتحان الذى 
عقده له الغزالى » فلم تكن الحقيقة فى نظر علماء الكلام هى الحقيقة الى ينشدها 
الغزالى قال" : 

[ ثم إفى ابتدأت بعلم الكلام » فحصلته » وطالعت كتب الحققين منهم » 
وصتفت فيه ما أردت أن أصنف » فصادفته علماً وافياً بمقصرده » غير واف 
عقصودى ] . 

أما مقصود علم الكلام ‏ كما حكى الغزالى ‏ فهو حفظ العقيدة على إنان 
نشأ مسلماً » ولقن عقيدته تلقينآً » من أن يشوشها عليه المبتدعرن والخالفون : بأن 
يرد عليهم كيدم فى نحورهم »> ویازمهم الات وشناعات تشككهم فيا هم عليه . 

أما أن يخلق علم الكلام علماً يقينيا فى إنسان شلك فيها » فهذا مالم يحاوله 
عل الكلام ؛ وما لم يكن من مهمته . 

(۱) ص 0ح من المنقذ . 

(؟) ولعل اللى سبل عليه تلك المطائعة من خير استماثة بأستاذ » سابق اشتغاله بالفلسفة فى 
نيسايور » کا دل عليه النصس الذى اقتبسناه من الزييلى , 


(۳) س ۷٩۹‏ من المنقذ . 
الحقيقة فى نظر الغزال 


۴ 

وقد قضت عليه مهمته تلك أن يأخذ مقدماته من هؤلاء الخالفين » ليؤاخذ 
بارازم مسلماتهم ؛'وهى مقدمات واهية ضعيفة ؛ لذللك يقو الغرالى : 

[ وكان أكثر خوضهم - يعنى علماء الكلام ‏ فى استخراج مناقضات 
الحصوم » ومؤاخدتهم رازم مسلماتهم ] . 

هذا هو مقصود علم الكلام ؛ أما مقصرد الغزالى فهو إدراك الحقيقة إدراكا 
تؤيده الضرورة العقلية » الى لا وثوق له إلا بها » حى تكون من نوع العلم البقيى 
الذى حدده . 

وشتان ما بين المقصدين هذا يقول"'' الغزالى مشيراً إلى علم الكلام : 

[ وهذا قليل النفع فى حق من لا يسلم سوى الضروريات شيثاً أصلا » فلم يكن 
الكلام فى حتى كاف » ولا لدائى الذى كنت أشكوه شافياً . . . 

فلم يحصل منه ما يمحو بالكلية ظلمات الحيرة فى اختلاف اللخلق » ولا أبعد 
أن يكرن قد حصل ذلك لغيرى » بل لست أشك فى حصول ذلك لطائفة » لكن 
حصولا“ مشوباً بالتقليد فى الأأمور الى ليست من الأوليات . 

والقصد الآن حكاية حالى » لا الإلكار على من استشنى به » فإن أدوية 
الشفاء تختلف باختلاف الداء ؛ وكم من دواء ينتفع به مريض ويستضر به آلخر] . 


3 
فى بغداد , 


1 م يك بد للغزال من أن يلئمس الحقيقة عند فرقة أخخرى » من الفرق الأريع 
الى سبق تعدادها ء وى حصر الغزالى التق فبا . 

اتجه نحو الفلسقة . وقد عرفا من قبل أن الغزالى ولق بالأوليات العقلية ؛ 
وراح ينشد الحقيقة فى ضيتها ؛ وقد عرفنا أيضآ أن علم الكلام لم يثبت جدارته 
أمام هذا الامتحان » الذى عقده الغزالى للفرق الختلغة ؛ لمعرفة حظ كل ملا من 
الحق . 


(۱) ص ۸٠‏ من المنقد , 
(؟) س ۸١‏ من المنقة . 


e 

وقد يبدو عند أول وهلة أن الفلسفة سوف تحوز قصب السبق » فى هذا 
المضهار » لأن منبجها عقل صرف , 

يقول الأستاذ أحمد مين : 

[ أما الفلاصفة : فهم يبحثون المسائل بحثاً جردا 2 ويفرضون أن عقرهم خالية 
من مؤثرات ومن اعتقادات ؛ ثم يبدؤون النظر منتظرين ما بؤدى إليه البرهان » 
سائرين خخطرة خطرة ء حى يصلرا إلى النتيجة كائئة ما كانث » فيعتقدوها . 
هذا هو الغرض من الفلسفة واعمدة فيا . ْ 

فرقف الفيلسوف موقف قاض عادل » تعرض عليه قضية > لا يكون 
فها رابا » حی يسمع حجج هؤلاء وهؤلاء > ويزنها كلها بميزان دقيق من غير 
تحيز » ثم يكرّن فیا رأيه » ويصدر فیا حكمه ] . 

ويقول الأستاذ الإمام الشيخ محمد عيده :7؟) 

[ أما مذهب الفلسفة فكانت تستمد آزاءها من الفكر الحض + ولم يكن 
من ”هل النظر من الفلاسفة إلاتحصيل العلمء والوفاء جا تتدفع إلبه رغبة اقل : 
من كشف مجهول أو استكناه معقول ] . 

نم إن الفلاسفة المسلمين » الذين عرج عليهيم الغزالى بعد أن أعوزته الحقيقة 
عن علماء الكلام » لم يكووا على هذا الج » ولم يتذرعوا ببذه اللخطة الى مها 
الأستاذ الإماموالأستاذ أحمد أمين »إلا أنالفلسفة الإسلامية هى تاج عف لالإغريق 
فى الحملة »> والفلاسفة المسلمون تقبلوها أيضاً ؛ لأنها وافقت عقوم : فالعقل 
الإغريى أنعح » والعقل الإسلاى تل وشرح »> فهى مترددة بين العقل إنتاجا 
وشا . 

نم إن الأفلاطونية ابلدديدة ولفلاسفة المسلمين قد أدخلوا فيا جانباً دينيا » 
ولكن أيضا على أساس عقلى؛ ولذلك اهم الفلاسفة الإسلاميون بأنهم جذبوا الدين 
إلى الفلسفة ء ولم يجذبوا الفلسفة إلى الدين » فاتخذوا الفلسغة أصلا وحوروا فى 
قضايا الدين حى تلثم معها . 


(1) عن ۱۸ + م شن الإسلام . 
(۲) ص ١‏ رسالة الترحيد . 


۳٦ 

فكان المظنون أن الغزالى فى هذه الحال الملابسة له > حال الوثوق بضرورة 
العقل . يقبل الفلسفة الإسلامية » أو على الأقل يقبل هلها مالم تتناوله يد التعديل . 
© ولكنا نجد الغزالى يردها جميعاً : ما عدل منها وما لم يعدل . 

وقد بين ابن رشد فی كتابه « تهافت الہافت » أن الغزالى رد بين ما رد ¢ 
مسائل [غريقية صرفة ل تتناوها عقول المسلمين بشىء من التغيير » وكل ما لم 
فيها . إنما هو شرح وإيضاح . وهذه المسائل هى الى عاب ابن رشد على الغزالى 
ردها . وانهمه بصددها بالمهل أو عدم الإنصاف . 

نعي قد يبدو أن الفاسفة سوف تحوز قصب السبق فى هذا المضمار ؛ ما دام 
أنها نتاج عقلى . وما دام ميزان القبول والرد فى نظر الغزالى الآن هو العقل . ولكنا 
ندهش حين نجد الغزالى قد أعلن على الفلسفة حر باً لا يزال نقعها مثاراً حى اليوم . 

ولقد تزول هذه الدهشة حين نعلم أن الغزالى لاحظ أن العقل وحده لا يمكنه 
أن يعمل إلى اليقينف مسائل ما وراء الطبيعة"“ ووحجته فى ذلك أن الفلاسفة الإغريق 
الذين كانوا يتذرعون ى اعام بالعقل فقط » قد اختلفوا فا اخحتلافاً عظيا ولم 
يتفقوا فبها على رأئ . 

فالغزالى لم يخض من قدر العقل مطلقاً . ولم يسمه بالنقص بإزاء جميع 
المسائل + بل بالنسبة لمسائل ما وراء الطبيعة فقط . إذ أننا لم ننس بعد" تلك 
العبارات الى اقتبسناها من أول كتاب المنقذ ٠‏ والى تفيد أن الغزالى ما كاد يبلغ 
درجة النضوج العقلى . حى أدرك الخال الى عليها العام الإسلاى حينئذ : من 
أضطراب ف الآزاء » وتباين فى الأفكار . مخصوص العقيدة الدينية .حى ظن أن 
قد تحقق حلميث الرسول الكريم ٠‏ ستفترق أمتى على ثلاث وسبعين فرقة كلها فى 
النار إلا واحدة » . 

والى تفيد أيضاً أن هذه الحال قد استرصت انتباه الغزالى ٠‏ فلم يرض لنفسه 
أن يعتصم بواحدة من هذه الفرق ٠‏ ويعتقد بصدق ما دعت إليه مجازفة وتقليد؟ » 
بل راح يطلب الحقيقة بنفسه من بين اضطراب هذه الفرق » معولا على البحث 
الحر والنقد الخرىء» حی آل أمره إلى أن شك شكاء لعب معهردورين كبيرين › 


. ويوافق ابن رشد الغزالى فى هذا الرأى » انظر تهافت الهافك‎ )١( 


۷ 

ثم شماه الله من أخحطرهما » وما نزال معه إلى الآن فى الدور الآخخر , 

يتضح من كل هذا » أن الغزالى لم يكن يبحث عن الحقيقة المطلقة ؛ أعنى 
الحقيقة الشاملة لجميع نواحى الوجود » "كا هو الشأن فى الفلاسفة الدين ينارون 
جميع نواحى العم بحثا وتفحيصا واستنتاجاً ؛ فيبحثون فى الرياضيات» وف الطبيعيات 
وف المنطقيات » وف الإفيات . . .لخ 

واکان يبحث فى مسائل العل لم الإفى » وف مسائل طبيعية تتصل به ٠‏ فلا بد 
إذن أن نبعد من ميدان الاختبار علوم الفلاسفة الرياضية؛ والفلكية» والمنطقية » 
والطبيعية » وغيرهاء ولا نستبى إلا الإلميات » وبعضاً من الطبيعيات له عساس بها . 

نظر الغزالى فى هذه المسائل عند الفلاسفة فلم يجد «سلكهم فيها برهائيا » 
يؤدى إلى العلم اليقيى » الذى حدده . واستضعف العقل بإزاء هذه المشاكل » 
وقرر عدم طاقته للاستقلال بها . 

فإذا كان العقل ثقة فى مسائل الرياضيات » والفلكيات » والنطقيات » 
فإنه ليس بثقة فى مسائل ما وراء الطبيعة . 

يتجلى هذا الرأى واضحا فى كتابه د تهافت الفلاسفة » إذ يقو" : 

[ بل المقصود تعجيزكر عن دعواكم معرفة حقائق الأمور بالراهين القطعية . 
فأين من يدعى أن براهين الإلميات قاطعة كبراهين الهندسيات ؟ !1 ] . 

هذا هو الذى انتهى إليه الغزالى فى أمر العقل » بالنسية لمبائل ما وراء الطبيعة ‏ 

ولقد يدهش الإنسان هرة أخرى » حين جد الغزالى واقفاً من العقل» هذا 
الموقف » وأن ينحيه عن مسائل ما وراء الطبيعة هذه التنحية . 

نعم يدهشه ذلك لأن المعروف عند المسلمين > أن هناك أمواً لا تعالج 
-أول ما تعالج إلا بالعقل » كوجود الله » وقلرته على إرسال الرسل » فإن العقل 
لولم يخط بنفسه هذه اللحطوة ء لما أمكنه أن يستمع إلى من يدعى أنه رسول الله , 
وكالبحث فى عة دعوى النبوة » فإن هذه مسألة يعو فيها أيضاً على العقل . 

نعي إنه بعد قطع العقل هاتين المرحلتين » يمكنه أن يتقبل مطمئنا “كل ما بأ 
عن طريق الرسول » مى وق ن عة صدورغ عنه . 

)لج الس وار ردكا لض فيش كف . 


۳۸ 

يقول الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده ٠‏ 

[ ونغرر بين الملمين كافة - إلا من لا ثقة بعقله ولا بدينه -- أن من قضايا 
الدين ما لا يمكن الاعتقاد به إلا من طريق العقل ؛ كالعلم بوجود الله » وبقدرته 
على إرسال الرسل وعلمه يمأ يرحى به للم ؛ وإرادته لاختصاصهم برسالته » 
ها بتع ذلك ما يتوقف عليه فهم معى الرسالة » وكالتصديق بالرسالة فسا ] . 

فهل الغزالى يرى فى المسألة رأياً غير ما تقرر بين القوم ؟ ! 

الظاهر ما سبق . حيث استبعد أن تكون الإلميات كلها قاطعة كبراهين 
الفندسيات - أنه يالفهم , لكنا نجده فى نفس الكتاب يقول : 

[ وإذا"“ ظهر عجزكم ؛ فى ناس من يذهب إلى أن حقائق الأمور 
الإلمية لا تنال بنظر العقل » بل ليس فى قوة البشر الاطلاع علا » فا إنكاتكم 
على هذه الفرقة 29 المعتقدة صدق الرسول بدليل المعجزة : المقتصرة فى قضية العقل 
على إثبات ذات المرسل > الحترزة عن النظر فى الصفات بنظر العقل ‏ المتبعة 
صاحب الشرع فا أتى به من صفات الله تعالى + المقتفية إثره فى إطلاق العام 
المريد ولقادر والحى » «المنتبية عن إطلاق ما لم يأذن ‏ المعترفة بالعجز عن درل 


حقيقته ] . 


رهذا يفيد مرافقته تقوم فيا ذهبرا إليه . 


يهو بهله الفقرة : يرم الميج الذى يراه قويماً فى البحث : فيطاق للعقل 
العنان بقدر » ثم يكفه إذا انتهى إلى الحد الذى لا يكون له فیا وراءه جال . 


وهنا نسأل د أبا حامد » سؤالين : 


السؤال الأول : 
إذا كان یری أن للعقل الح فى البحث عن بعض مسائل الإلميات ‏ كا بفيده 


)سم « رمالة التوحيد ۽ , و ثل هذا صرحت العقائد النسفية س 61 . 

(۲) عن ۷ا , 

(۴) الأصاف ألى سيذدكرها تنطيق عل الأشاعرة » وى عا ما يدل على أنه يرى من وراء البشويش 
على الفلسفة ‏ فسح امجال لتب كلا معین . 


۳۹ 


هذا النص - فلماذا حمل على الفلاسفة حملة منكرة » حين استعملوا العقل فى 
هذه المسائل ؟ | 


والسؤال الاي : 

إذا کان « أبوحامد » يرىهذا المبج صواباً » فلماذا لم يحد فيه شفاء نفسه , 
وراح يطلب الحق » مرة عند التعليمية » وأحرى عند الصوقية ؟1 ! 

المواب عن الأول : يتضح إذا عرفنا أن الغزالى ألف كتاب الهافت » 
ليسلب من العامة لقنم كلية يجماعة المتفلسفة » بإظهار أنه لم جالفهم الصواب 
حين حكموا العقل فيا ليس دانعلا فى دائرة اختصاصه » وأيضا أخطام الصواب 
حين استعملوا العقل فها هو من اختصاصه ء فكانت بضاعتهم كلها مزجاة . 

هكذا أراد أن يظهرهم الغزالى » حتى لا يدع متمسكا من بريد أن يأخذ عم » 
ويتتلمذ لم > فهو لا يرى اللحير للعامة إلا فى البعد عن الفلاسفة كلية قال فى 
الہافت ° : 


[ مقدمة اة : 

ليعلم أن المقصود تبيه من حسن اعتقاده فى الفلاسفة ء فظن أن مسالكهم 
ثقية عن التناقض : ببيان وجوه تبافهم » فلذلك أنا لا أدنحل فى الاعتراض علييم 
إلا دخول مطالب منكر » لا دخول مدع مثبت » فأبطل عليهم ما اعتقدوه مقطوعاً 
به : بإازامات مختلفة » فألزمهم ثارة مذهب المعتزلة » وأخرى مذهب الكرامية » 
وطوراً مذهب الواقفية » ولا أنيض ذابا عن مذهب مخصوص » بل أجعل جميع 
الفرق إِلْباً واحداً عليهم » فإن ساثر الفرق ر جا خخالفونا فى التفصيل » وهؤلاء يتعرضون 
لأصول الدين » فلنتظاهر عليهم » فعند الشدائد تذهب الأحقاد ] , 

أما الحواب عن السؤال الثانى : فهو أن هذا اليج لم يمه الغزالى لنفسه » 
وإنما مه لطائفة لم تسم بأفكارها إلى درجة الاجتهاد المطلق » بل عولت فى بعض 
ما تدين به على التقليد » ولکہا بدل أن تقلد صاحب الشرع » راحت تلتمس 


. ٤1ص‎ )1( 


3 
المق بين تخليط الفلاسفة وتخيلاتبي 217 > فالغزالى يرسم طم هذا اليج ويقول فم ؛ 
الأول تقليد ساحب الشرع . 

أما هو فليس يد فى هذا الممبج شفاء نفسه » وكيف والشرع بمقدار ما أفاض 
فى العمليات » اقتصد ف المسائل النظرية » رعاية لعقول العامة أن تتخبط فى 
ما لا تحسنه » وفها ليس لها به حاجة ؟! ! 

يقول الغرالى" : 

1 وعلى هذا المعراج ‏ يشير إلى المعراج الثانى فى بحث النفس وهل هى باقية 
أم لا يدور الناس » فهو رأس العلوم » وإذا اضمحل فلا ثابت ء ولذلك لم تبينه 
الرسل » 'لأن كلام غيرهم بين أن يقبل أو يرد » ويصدق أو يكلب » كلام 
الرسل علييم السلام ليس كذلك » فإن المسألة فى نباية الغموض > والأذهان 
أكثرها ضعيفة ؛ فريمالم تفهم مقاصدم » فتعارض من قوم على قوي ء فلم يوردط 
فيها إلا إشارات ورمورا ] . 

ويقول فى موضع آخخر 9 : 

[ ولكون الصواب فى العمل لأكثر الحلق» استقصاه الى صل الله عليه وام 
تفصيلا وتأصيلا” » حت عم اللحلق الاستنجاء وكيفيته » ولا آل الأمر إلى العلوم 
النظرية أجمل ولم يفصل ] . 

وهذه المسائل النظرية » هى الى يبحث علها الغزالى » ويريد أن يصل فيا 
إلى يقين » فكيف يقنم هو بهذا المباج الذى يبمل هذه المسائل نبائيا أويكاد؟ 1 ! 

وإذا كان الشرع قد أجمل فإذن ليس فيه ما يبحث عنه الغزالى » وإذا كان 
منبج الفلاسفة غير صالح » فليطلب الحق إذن عند فريق ثالث قال : 

3 م“ إفى لما فرغت من عام الفلسفة وتحصيله وتزييف ما يزيف منه » 
علمت أن ذلك أيضاً غير واف بكمال الغرض» وأن العقل ليس مستقلا بالإحاطة 

(1) أعنى فى نظر الغزال فى ذلك الوقت . 

(؟) س ٩۲‏ فى « معراج السالكين» . 


(؟) ص ٥۲‏ وميزان السل» . 
(4) س ٠۰١۷‏ من النقذ 


ا 
يجميع المطالبء ولا كاشفاً للغطاء عن جميع المعضلات ] . 

وجه الغزالى وجهه شطر التعليمية . وماذا يقول أهل تلك الطريقة ؟ ! يقولون : 
إن العقل لا يؤمن عليه الغلط » فلا يصح أخذ حقائق الدين عنه . وهكذا يقو 
الغزالى . فهم إلى هذا الحد متفقون . عاذا إذن بأخذون قضايا الدين فى ثوا 
اليقينى ؟ ؟ يأخذونها عن الإمام المعصوم ٠‏ الذى تلى عن الله بواسطة الى 
ومن أخذ عن النى من الأثمة . أحيب بهذا الإمام وجا ياتى عن طريقه 11 ! 
ولكن أين ذلك الإمام ؟ . . .فتش عنه الغزالى طويلا فلم يجده » فعاد أدراجه 
وکر راجعا . 

بقيت رابعة الفرق الى حصر الغزالى الحق بينها : بى المتصوفة » الذين يقولون 
بالكشف » ولماينة » والاتصال بعالم الملكوت » والأنذ عنه مباشرة » والاطلاع 
على اللوح الحفوظ وما يحتويه من أسرار . 

ولكن ما الطريق إلى الكشف «المعاينة ؟! الطريق علم وتمل » قال : 

[ ولا كان العلم أيسر على من العمل » ابتدأت بتحصيل علوبهم » من 
مطالعة كتبهم » مثل قوت القلوب لأنى طالب المكى رحمه الله ؛ وكتب الحارث 
لمحاسى » «المتفرقات الأثورة » عن ابلنيد ء ولشبلى » ,أ يزيد البسطاى : 
- قدس الله أرواحهم - وغير ذلك من كلام مشاينهم + حى اطلعت على كنه 
مقاصدم العلمية > وحصلتما يمكن أن بحصل من طريقهم ء بالتعلم السماع ] . 

حصّل الغزالى كل هذه العلوم ولكن بى عليه العمل » وفى هذا يقول"“ : 

[ فظهر لى أن احص حواصهم » ما لا يمكن الوصول إليه بالتعلم» بل بالذوق 
والحال وتبدل الصفات . 

رع من الفرق بينأن يعلم ( الإنسان) حد الصحة » وحد الشيع » وأسبابيما » 
وشروطهما » وبين أن يكون صعيحاً وشبعان . 

فكذاك فرق بين أن تعرف حقيقة الزهد » وشروطها ء وأسبابها » وبين أن 


(1) ف المئقا ص 1۲١‏ . 
(۲) ف المنقذ س ۱۲۳ . 


فق 
يكون حالك اازهد » وعزوف النفس عن الدنيا . 

وعلمت يقيئا أنهم أرباب أحوال › لا أصماب أقوال » وأن ما يمكن تحصيله 
بطريق العلم ققد ححصلته » وم ببق إلا ما لا سبيل إليه » بالسماع ولتعلم » بل بالذوق 


والسلوك ] . 
وهنا ينبغى أن تحدد معت العلرالذى حصله الغزالى ؟ وبعى العلم الذى يسعى 
إليه عن طريق المكاشفة . 


الأول : هو العم العمل الذى هو العلم بكيفية العمل » وهو أقل درجة من 
العمل ؛ لأنه وسيلة إليه » والوسيلة لا تكون أشرف من المقصد" . 

والثانى : هو العلم النظرى » كعرقة أحوال النفس فى المعاد الأخروى » 
وأشباه ذلك . 

والمتصوفة يقسمون العلوم إلى علوم معاملة » وعلوم مكاشفة » فغاية علوم 
المعاملة العمل بمقتضاها » ومن العمل اشتق اسمها . 

وهى تنقمم إلى علوم تعلق بالأعضاء الظاهرة » كعلم الفقه » ويسمى علم 
الظاهر » وإلى علوم تتعلق بالقلب » نحو الصفات الرديئة منه » وغرس الصفات 
الحميدة فيه » وتسمى عام الباطن . 

وعلوم المعاملة بقسميها سيلة إلى العمل الذى هو غايتها »> وأشرف منبا» 
والعمل بدوره وسيلة إلى علوم المكاشغة » الى هى نظرية محضة ٠‏ وبا السعادة 
القصوى ؛ لأنها تعد المرء لأن يقرب من الذات الأقدس ء قربا بالمعجى والشرف » 
لا بالمكان والمسافة . 

وعلوم المعاملة مي القلب لإفاضة هذه التجليات ‏ أعنى علوم المكاشفة ‏ 
من قبل ابحواد الذى لا مانع من جهته أصلا » وإتما المانع من جهة القابل » قال 
الغزالى0؟) : 

[ واتفقوا ‏ یی المتصوفة ‏ على أن العلم أشرف من العمل > وكأن العمل 

(1) قال ق وميزان اسل » ص ١ه‏ : «وين العمل العلم العمل » أعنى ما يعرف به كيفيته » 


قإن العم العمل ئيس بأشرف من العمل » بل هو دونه فهو مراد له , 
(۲) ف مزان السل عن 1۸ . 


۳ 
متم له > وسائق بالعلم إلى أن يقع موقعه ٠‏ «لأججله قال الله تعالى : « إليه يصعاه 
الكلم الطبب ؛ والعمل الصالح يرفعه» . 

الكل الطيب برج إلى العلم عند البحث ؛ فهو الذى يصعد وبقع القع ؛ 
العمل كا"لنادم له » يرفعه ويحمله » وهذا يدل على علو رتبة العم ٠‏ 

فوسيلة المعرفة فى فظر المتصوفة تتكون من مرحلتين : 

المرحلة الأول : العلم العمل الذى هو معرفة كيفية العمل . 

امرحلة الثانية : نفس العمل ء سواء كان ذلكم العمل عمل" تخلية » كالتجرد 
من الصفات المذميمة » أو عمل تحلية كالتحلى بالفضائل الحمودة . 

فالغزالى إلى هذا الوقت > كان قد قطع المبحاة الأول فقط ؛ إذ كان قد 
عكف على عا المعاملة فحصله > "كا حدئنا هو عن ذلك » ولكن بى عليه المرحلة 
لثانية ‏ بى عليه السلث بأحكام الفقة والأخذ بها عمليا ؛ بحي ثلا يفرط فى صغير 
مها ولا كبر > وب عليه حو الصفات الرديثة من القلب» مثل العجب «الرياء 
السك يحب الدنيا وبحب ابلا وامال والأولاد ؛ وبتى عليه إحلال الصفات الطيبة » 
والفضائل الخلقية > لها > مثل الصبر والقناعة والتوكل . 

وقد أجمل ذلك كله بقوله"؟ : 

[ رأس ذلك كله قطع علاقة القلب عن الدنيا » بالتجافى عن دار الغرور » 
والإنابة إلى دار ا'للود» والإقبال بكنه الحمة على الله تعالى. وذلك لا يم إلا بالإعراض 
عن ابحاه » والمال + والمرب من الشواغل والعلائق ] . 

وقال فى الإسياء9؟؟ : 

1 بل يصير قلبه إلى حالة يستوى فيباوجود كل شیء وعله» ] . 

أنى لقلب البشرى أن يتجرد عن كل هذه الأمور ؟ ! اللهم إنه مطلب 
عسير قل" من يطيقه من الرجال؛ حب الغزالى نفسه . فإن الغزالى إلى هذه اللحظة الى 
تورخ له فيها » إذا كان قد اتازعن الناس بوفرة فى العلم » ويعزوف عن التقليد » 
وعن اللحرى فى أعقاب الغير » فإنه من سحيث المسائل الدنيوية إنسان عادى ككل 


. ٠۲١ ف ‌النتذ ص‎ )١( 
٠ ص مم طبع بليئة لشر الثقافة‎ ۸ + 4 


Hi 
» إنسان لم يفرغ نفسه منها » إذ يتصباه الجد . ويأسره حب الشهرة » ويغريه المال‎ 
. ويفتنه حب الرياسة‎ 

استمع إليه يتحدث عن نفسه » حينا أراد أن يطبق عليها هذا المنهاج . 
بول : 

[ ثم لاحظت أحوالى » فإذا آنا منغمس فى العا ثق ؛ وقد حدقت فى من 
النوانب » ولاحظت أعمالى - وأحيلها التدريس «التعلم ‏ فإذا أنا مقبل على 
ء وم غير مهمة » ولا نافعة فى طريق الآخرة ء ثم تفكرت فى نيتى ف التدريس » 
فإذا هى غير خالصة لوجه الله تعالى » بل باعما ومركها طلب ابلحاه وانتشار 
الصيت ] . 

فكيف يتخلص الغزالى من كل هذه العلائق الى أحدقت بممن كل 
الحوانب ؟ ! وكيفيترك منصبه فى التعلم وهو أكبر مركز تاشرف إليه النفس فى 
ذلك الزمان ؟ ! وكيف يرك المال وهو كثير "“ وفير؟ ! وكيف ينرك الوطن وقد 
جبات النفوس على حبه والتفاق به ؟ ! وكيف يرك الأولاد ؟ | وفييم يقول الشاع : 

وما ألادنا بيننا أكبادنا شى على الأرض 

وكيف يرك بغداد ونعيمها ؟! وقد وصفها الدكتور زور أوصافا شيقة ثم 
عقب بقوله9؟ : 

[ ها تقدم يتضح لنا كيف تنم الغزالى على مائدة نظام الاك وغيره ٤‏ من 
أصماب الثراء » وأن ادوع لم يدخل أسوار بغداد ] , 

وكيف يثرك المدرسة النظامية وقد كان من كبار مدرسيها©؟ ؟ ! وهی مبنية 
على الشاطئ الشرقى لهر دجلة » يجوار الميناء والسوق ‏ 

لا شك أن الأمر خطير » والموقف حير ء وندع الغزالى يعبر لنا عن 
أ.شعورة إزاء هذه الورطة » فإنها حال لفسية دقيقة » لا يحسن وصفها » إلا من 

, 18١ المنتذ ص‎ )١( 


زفق حدث هو من قفسه أل لا عزم عل اروج » احتجز لنفسه ورلاد ما يك » ۽ ثم وجد لدیه 
باقياً تصدق به . 


(۳) ص ۹ من کتابه عن الفزال , 
(؛) ژور ص ۹۸ . 
و 


1 


fo 
: ذاقها وأحسها قال الغزالى“‎ 
فلم أزل أتفكر فى الأمر مدة » أنا بعد على مقام الاختيار » أصم العزم‎ [ 
على اللدروج من بغداد » ومفارقة تلات الأحوال » يوا » وأحل العزم يرما » وأقدم‎ 
فيه رجلا » وأؤتمر فيه أخخرى » لا تصدق لى رغبة فى طلب الآخرة بكرة » إلا وحمل‎ 
عليها جند الشبوة فيفترها عشية » فصارت شهرات الدنيا تجاذبى بسلاسلها إلى‎ 
امقام » ومنادى الإيمان ينادى الرحيل الرحيل ! فلم يبق من العمر إلا قليل » وبين‎ 
يديك السفر الطويل » وجميع ما أنت فيه من العلم والعمل رياء وتخييل » فإِن‎ 
لم تعد الآن للآثعرة فى تستعد ؟ وإن لم تقطع الآن هذه العلائق فى تقطع ؟‎ 
فعند ذلك تنبعث الداعية > ينجزم العزم على المرب ولفرار ء ثم يعود الشيطان‎ 
ويقول : هذه حال عارضة » إياك أن تطاوعها > فإنها سريعة الزوال » فإن أنت‎ 
أذعنت لما ء وتركت هذا ابخاه العريض » ولشأن المنظوم الخالى عن التكدير‎ 
» والتنفيص » والأمن والسلم الصا عن منازعة اللحصوم » رجا التفتث إليه نفسلك‎ 
8 ولا نتيسر لات المعاودة‎ 
فلم أزل أتردد بين تجاذب شبرات الدنيا ودواعى الآخرة » قريباً من ستة‎ 
أشهر » أيها رجب سنة ثمان ويمانين وأربعمالة » وفى هذا الشهر جاوز الأمر حد‎ 
» الاختيار إلى الاضطرار » إذ أقفل الله على لسانى » حى اعتقل عن التدريس‎ 
فكنت أجاهد نفسى أن أدرس يرما واحدا » تطييبً لقلوب الختلفة إلى" » فكان‎ 
لا ينطق لسانى بكلمة واحدة ؛ ولا أستطيعها ألبئة » حى أورثت هذه العقدة فى‎ 
اللسان » حزن فى القلب » بطلت معه قرة المضم » ومراءة الطعام اشراب ء فكان‎ 
لا يشساغ لى ثريإ » ولا تيضم لى لقمة » وتعدى إلى ضعف القرى » حى قطع‎ 
» الأطياء طمعهم فى العلااج > وقالوا : هذا أمر فزل بالقلب ومنه سرى إلى المزاج‎ 
. فلا سبيل إليه بالعلاج‎ 
ثم لما أحمست يعجزى » وسقط بالكلية اختيارى » النجأت إلى الله التجام‎ 
امضطر » الذى لا حيلة له »> فأجابى الى يجيب المشيطر إذا دعاه » وسهتل على‎ 
قلي الإعراض حن اماه > ولال » والأولاد ء والأمسعاب » وأظهرت عزم الحروج‎ 


(۱) س ۱۲۹ من النقذ . 


45 
إلى مكة وأنا أريد فى نفسى سفر الشام » حذار أن يطلع الفليفة وجملة الأصماب 
على عزى ئى امقام بالشام ؛ فتلطفت بلطائف الحيل فى اللروج من بغداد على 
عزم آلا أعاودها أبداً ؛ واستهدفت لأثمة أهل العراق كاقة » إذ م يكن فههم من 
يرز أن يكون الإعراض عا كنت فيه سبباً دينيًا » إذ ظنوا أن ذلك هو المنصب 
الأعلى فى الدين » وكان ذلك مبلغهم من العل ‏ ثم ارتباث الناس فى الاستنباطات 2 
وظن من بعد عن العراق» أن ذلك كان لاستشعار من جهة الولاة ؛ وأما من قرب 
من البلاة » ركان بشاهد إلحاحهم فى التعلق لى » والانكباب على » وإعراضى 
عنهم » وعن الالتفات إلى قرلم » فيقولون هذا أمر سماوى » ولیس له سبب 
إلا عين أصابت الإسلام وزمرة العم » ففارقت بغداد ] . 

أخيراً وبعد لأى کا قص علينا الغزالى نفسه ‏ استطاع أن يتحرر من خداع 
الدنيا وتلبيساتها » وأن يحمل نفسه على الأحذ بطريق الصوفية > عله يجد فيه برد 
البقين وطمأئيتة المعرفة . 

ويرى الصوفية أيفاً من تنعة مهجهم؟ : [ أن تخلى بنفسك فى زاوية > 
تقتصر من العبادة على الفرائض ولرواتب » وتجلس فارخ القلب » مجموع الم » 
مقبلا بذكرك على الله . 

وذلك فى أول الأمر » بأن تواظب باللسان على ذكر الله تعالى » فلا تزال 
تقول : ١‏ الله , الله » مع حضور القلب وإدراكه » إلى أن تتهى إلى حالة : 
لو تركت تحريات الاسان » لرأيت كأن الكلمة جارية على لسانلك ! لكثرة اعتياده » 
ثم تصير مواظً عليه إلى أن لايبى فى قلباك إلا معى اللفظ » ولا خطر ببالاك 
حروف اللفظ وهيثات الكلمة ؛ بل يبى المعنى الجرد حاضراً في قلباك على الازوم 
والدرام . 

ولك اختيار إلى هذا الحد فقط » ولا اختيار لاف بعده إلا فى الاستدامة 
لدفع الوساوس الصارفة » ثم ينقطع اختيارك فلا ّى للك إلا انتظار لا بظهر من 
فتوح ظهر مثله للأولياء » وهو بعض ما يظهر للأنبياء . قد يكون أمراأ كالبرق 
الحاطف » لا يثبت ثم يعود ؛ وقد يتأخر ؛ فإن عاد فقد يثبت ؛ وقد يكون عختطفاً . 


() ميزان العمل ص 14 . 


4۷ 
وإن يثبت ؛ فقد لا يطول ؛ وقد يتظاهر أمثاله على التلاحق ؛ وقد لا يقتصر 
على فن واحد . ومنازل أولياء الله فيه لا تحصى ء لتفاوت خلقهم وأخلاقهم . 
فهذا ميج الصوفية . وقد رد الأمر فيه إلى تطهير محض من جانباك وتصفية 
وجلاء » ثم استعداد وائتظار فقط ] . 
هذا هو الهج الذى غادر الغزلى بغداد » وغادر كل مظاهر الأببة والرف 
من أجله » عله يظفر من ورائه بما بتحرق إليه شوقاء من إدراك الحقيقة اليقينية . 


9 
ف الشام وبلاد الحجاز 


ترك الغزالى بغداد هايا على وجهه فى إثر الحقيقة » فهل أخذ أولاده معه فى 
هذه الرحلة الشاقة ؟ ! 
يقول الأستاذ محمد رضا" . 
[ فارق الغزالى بغداد وفرق217 ما كان معه من الال ؛ ولم يدخر إلا قدر 
الكفاف وقِرت الأطفال ] . 
ويقول الدكتور زوععر" : 
و وترك كل ما يمالك سوى ما يكفيه وعائلته من القوث + . 
وهذه النصوص تفيد بظاهرها أنه أخذ أسرته معه » لكن هذا غير مستقم ى 
نظرى لأمرين : 
<٠‏ الأول : قول الغزالى نفسه بعد أن طرف فى الآفاق ما شاء الله أن يطوف : 
[ ثم جذبتى الهم ودعوات الأطفال إلى الوطن ] . 
فهذه العبارة تفيد أن الأطفال لم يكونوا معه . 
الثانى : أن اصطحاب الأولاد يتنافى مع اليج الذى رمه الصوفية + والذى 
)١(‏ فى كتابه عن العزالى صن ١‏ . 


(؟) وهذا يفيد أنه كان لديه مال مدخر . 
(۴) ف کتابه ص 14 , 


fA 
» الغزالى » نفسه بتطبيقه بحذافيره ؛ وهو ينص على النجرد من علائق الال‎  ذحأ‎ 
. والأهل 3 والأولاد » والوطن‎ 
العزالى » من و بغداد » أواخر سنة 4۸۸ لم‎ ١ ومهما يكن من شیء فقد خرج‎ 
: ذاهباً إلى الشام؛ حيث يستطيع اللدلوة » ليطبق منهج الصوفية العملىء قال"‎ 
ثم دخلت الشام » وأقمت بها قريباً من سنتين ؛ لا شغل لى إلا العزلة‎ [ 
والخلرة والرياضة والجاهدة » اشتغالا بتزكية النفس » وليب الأخلاق » وتصفية‎ 
القلب لذكر الله تعالى » “ا كنت حصلته من علم الصوفية . فكنت أعتكف‎ 
." مدة فى مسجد دمشق ؛ أصعد منارة المسجد طول اهار » وأغلق بابها على نفسى‎ 
ثم رحلت منها إلى بيت المقدس ء أدخل كل يوم الصخرة › وأقفل بابها‎ 
. على فى‎ 
ثم تحركت ف داعية فريضة الحج » والاستمداد من بركات مكة والمديئة‎ 


(۲) فالمنت ص ۱۲۹ . 

(۴) وقد اعدور خلوته نشاط وفتور » لأن إعطاء الدروس فى جوامع دمشق وبيث المقدس 
والامكتدرية شروج على هله الللرة بعض الثىء*» واعتزامه زيارة الأندلس وسلطان النرب » رجا كان 
روجا على هذه العزلة كل الشىء . 

ودنا صاحب و عقرد الميهر » عن مليس الغزالى » وعن حالته النفيسة أثناه هله العزلة فيقول + 

[ذكر علاه الدين الصيرى فى كتابه م زاد السالكين ع أن القاھی أبا بكر بن العربی قال : رأيت 
الإمام الغزالى فى البرية » يعليه مرقعة ؛ وعل عائقه ركرة ؛ وقد كنت رأيته ببغداد » يحضر دربه أربماثة 
عمامة » من أكابر الئاس وأفاضلهم » يأخذون عنه العام . قال : دلوت منه وسلءت عليه » وقلت : 
يا بام أليس تدريس العام ببغداد خيراً لك من هذا ؟ ! . قال : فنظر إل شذراً وقال : 

د لما طلع بدر السعادة » فى فلك الإرادة > وجنحث شدس الوصال » فى مغاريب الوصو . 

تركت هوی ليل وسعدى مزل وعدت إلى مصحوب أول مزل 
ونادت فى الأشواق مهلا فهذه منازل من هوی رويدك فانزل 
غزلت لهم غزلا يقيقاً فم آجد ‏ مز نساجا فكسرت مدر ] 

هذا وفى نغسى من مل للغزالى بالبيت الثالث شىء» فإن الغزال كا حدثنا - لم يرك بداد لعدم 
وجج تلامذة يفهمون نظرياته بل تركها تيطبق الممباج الصوق العمل عل نفسه . 

ثم إنه لم يكن له إلى هله اللحظة نظريات هامة ؛ لأنه لا يزال شا كا + وکل ما كان يلقيه من 
درس » آو يودعه مؤلفات » إنما هي فى أكثرها - تات مرددة » لعلماء الكلام وغرم کا سبق القول . 

عل أنه ليس يبعد أن يكون ذلك من البواعث أيضاً . 


4 
وزيارة رسول الله صلى الله عليه وسلم » بعد الغراغ من زيارة اللمليل صارات الله عليه 
فسرت إل الحجاز . 

ثم جذبتى الهم ودعوات الأطفال إلى الوطن » فعاودته بعد أن كنت أبعد 
الخلق عن اليجوع إليه » فآ ثرت العزلة به أيضا » حرصا على الخلرة وتصفية القلب 
للذكر » وكانت حوادث الزمان ومهمات العيال وضرورات الماش تغير فى وجه 
المراد » وتشوش صفرة انخلرة > وكا لا يصقو لى الخال إلا فى أوقات متفرقة » 
لكننى مع ذلك لا أقطع طمعى فيا فتدفعئى عنها العرائق وأعود إليها . 

ودمت على ذاك مقدار عشر سنين2؟ ] . 

يبين لنا الغزالى أنه أقام عنتليآ بالشام قريباً من ستتين ؛ ولكنه لم يبين لنا 
کے أقام فى بیت المقدس ء ولا كي آقام فى الحجاز ٭ ولا كم أقام ف طوس بعد 
العردة إلها » ولكنه أجمل كل ذلك وقدره بعشر سنوات »> غير أله فى موضع 
لحر" يقدر هذه المدة بإحدى عشرة سنة > فلعله هنا قدرها على التقريب » 
وهناك ا استعمل الأرقام قدرها تقديراً مضبوطاً . 

وفى هذه المدة ‏ مدة الخلوة والعزلة - تجلت للغزالى الحقيقة الى كان يتلهف 
شقا إلها . فهدأت نفسه » وذهب قلقه » وأدرك أن طريق الصرفية هو الطريق 
الحق » فلن يعود الغزالى بعد ذلك حائرآ ؛ فقد ظفر بما كان يبغى » ون يعود باح 
عن منبج ليقين بعد ؛ فقد وجد فى الصوقية؟؟ [ أنهم هم السالكون لطريق الله 

)0 م يش الفزاك فى كتبه إلى دوه مصر ويعلل الدكتور زور ذلك [ بأن علماء الأزفر فى 
ذلك الوقت » لم يحسنوا لقاءه »> مع شبرة مبيته فى كل العام الإسلاى » ويع وجود تلامذة له فى بداد 
ونيسابور من كاتوا أصلا فى مصر وشا أفريقيا : طنا منهم أله لا ملم إلا ى الأزهر ء ولا عام إلا عن 
الأزدر وأن کل من تعلم فى غير الأزهر لا يكين مانا حا . 

وقدكانت القاهرة فى وقت زيارة الفرال لها > مركز المدنية العربية » وكانت «زدانة بكل أمجاد الدولة 
الفاطمية ] . 

وإنى لا أوافق الدكتور زوعرعل ما قحب إليهء من تعليل شيه الحقوة الى وقعت بين الفزافيوملياء 
الأزهر » فلربما كان اختلاف اللحب هو السبب لا عدم أعتناد الأزهويين بنيرم . 

فا دامت مسر كالت مزداثة بأتجاد الدولة الفاطمية إذ ذاه » لا بد أن يكين المذهب الى فيها هو 
المذهب الشيعى . وبمروف أن التزاق كان سثيما ذا كاف لمدوث شبه امفرة الى وقمت . 

(؟) ص ٠6#‏ ألئقة . 

(۳) ص ١١‏ المنقذ . 


3 
تعالى خاصة » وأن سيرتهم أحسن السير » وطريقهم أصوب الطرق ؛ وأنخلاقهم 
أزكى الأخلاق > بل لو جمع عقل العقلاء » وحكمة الحكماء » وعام الراقفين 
على أسرار الشرع عن العلماء ليغيروا شيا من سرهم وأخلاقهم » ويبدلوه با هو 
خير منه » لم يجدوا إليه سبيلا » فإن جميع حركاتهم وسكناتهم فى ظاهرهم وباطليم 
مقتبسة من نور مشكاة النبوة ؛ وليس وراء ذور النبوة على وجه الأرض نور يستضاء 
+[ . 

وهكذا بعد أن طوف الغزالى فى فاق المعرفة ما شاء اللہ أن يطرف » لم يرقه 
سوق التصوف 7 1 

وقد كان الغزالى فى هذا التطواف مدفوعا بعامل خاص » هو عامل الدين » 
فهو لم يحمل نفسه على الدخول فى هذه المفاوز الضيقة » والشعاب الملتوية » إلا من 
أجل الدين 3 ١‏ 


قال و ديبور ٤‏ : 


ولم يكن الذى حمله على دراسها -- يعى الفاسفة ‏ ممرد شغف بالعلم ؛ 


)١(‏ وهل تقر الفسرورة اعقلية » الى كان يحتكر إلا الغزالى فى القبول «الرفض » طريقة 
المتصوفة هذه ١19‏ نعم :لان الإنسان فى النوم سين تتعطلحوأسه» وتضلو نفسه إليذاتهاء تطلم مل أمور 
تحصل فالستقبل» كا ظهرث لهافى الذوم . فإذا جازلنفس أنتشرفء ]عام الملكويتحين غفلة الحواس » 
فإن هتاك أذاما يبملون حواسهم تمام الإهال فى حال اليقظة » فلا مالع فى تلك الخال من أن تطلع 
نقويبم على مالم الملكوت , 

ولأن الأنبياء خبر ون عن أمور فتحصل ف المستقيل كما أخبر وا تماما » وليس النى إلا إنساناً كوف 
عقائق الغيب » وكلف مع ذلك هداية الناس وإشادم 8 

فلا يسعحيل أن یکو بين الخلق إنسان مكاشف بقائق الأمور » ولا يكلف هداية الحلق وإرشادم . 

فن صدق بالرؤى الصحيحة » والنبوات » ل يسمه إلا أن يصدق بأن طريق الصوفية فى المعرفة طريق 
لا تأباها الغرورة العقلية , 

وإى هنا انبت الغرورة المقلية من أداء رابا > وهى هداية الفزالى إلى طريق مأمولة الكشف عن 
الحقيقة » فأسلم الغزالى نقسه إلى هذه الطريق » وأستقى هنبا ما شاء من المعارف , 

غير أن الشرورة العقلية » قد لعب مع الفزال دور آخخر هو شرح مكاشفائه وإلهاماته , 

(؟) تاريخ الفلسفة الإسلامية س ۷١‏ . 
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بل كان قلبه يتطلع إلى مرج من الشكوك الى كان يثيرها عقله » ولم يكن يحاول 
الوصول إل تعليل ظواهر الكون . ولا كان یری إلى تسديد تفكيره » بل كان يبغى 
طمأنينة القلب وتذوق الحقيقة العليا ] . 

وباسم الدين قبل الغزالى من العاوم ما قبل : وباسمه رد من العلوم ما رد » 
فالرياضة عام وثيق الأداة لا مرية فيه : ولا يصطدم فى شىء مع أوليات الفكر ٠‏ 
ولكن الخزالى يخشى على من يقرؤه أن يمنح كل خلرم الفلاسفة هذه اللقة . 

وفى الحق أن الغزالى قرأ وألف : وأفرط فى القراءة والتأليف . من أجل الدين » 
وشات وأمعن فى شکه وباعثه على ذلك هو الدين » لذلك كان اؤلفاته على كارتها 
طابع واحد يشملها ؛ هو وحدة الموضوع » قال صاحبا مقدمة انق : 

[ وبلغت مؤلفاته كلها عدداً ضخما ؛ وتدور مباحها كلها حول الفكرة 
الددينية » الى شغلت حياته . وهذا ما يجعل ا ميزة نادرة هى وحدة الموضوع 2 
ووضوح الفكرة الأساسية ء وقوة التعبير فى الدفاع عن نظرياته . 

وف الحقيقة فقد كان للغزالى أسلوب تتدفق منه الحياة ع بعيد عن الصناعة 
اللفظية » غاية فى الصراحة وااوضوح » يشعر القارئ فى كل جملة : بأن هناك 
قلباً يخفق » وفكراً يحول » وإرادة تمل ] و 

ليس فى وسعنا أن نستهين بالظروف الأولى الى أحاطت بالغزالى » فالاب 
المتصوف ٠‏ والوصى المتصوف » ولع المتصوف ٠»‏ ولأخ المتصرف : والأسائذة 
المتصوفون > و « نظام الملك » المتصوف أو صديق المتصوفة + والعصر المتصوف 
كله ؛ كما حكى الدكتور زور" . وأخيراً نفس الغزالى المشرقة ء ذات العاطفة 
المتدفقة » كل أولثنك قدطيع الغزالى بطايع خاص » طابع التدين والمبيطة ليوم ازام 

قد يكون الغزالى#نفسه قد غف لاعن ذلك الطابع أول الأمر » وم يدركه تهام 
الإدراك » فإن الحالات النفسية فى أول أمرها تخى حى على أصابها . والذى يظهر 
لى أن الأمر 5 الغزالى كان كذلك'ء بدليل أن الحرى قد لعب به حيناً » وأن 

(۱) ص ۸۸ . 

(۲) فى کتابه عن الغزال ص ۷۹ , 


۲ 
الغ وة والجد الزائف قد تصییاه فجرى فى تيارهما أحياناً ؛ “كا حدآث هو عن نفسه . 

ولكن ل تلبث تلك العوامل الأولى الدفينة فى نفسه » الكمينة فى قرارة وجدانه > 
أن ظهرث بعد أن كانتقد استكملت قرا » فنضت عنه هذه المظاهر المستعارة » 
وبغضت إليه هذا ايد الزائف ء فسفرت نفسه اللقيقية » رافعة“علم الصوفية حاليء 
بعد أن كانت قد أعدت له من وسائل الدفاع ما كفل له اللحلود . 

يقول الأستاذ ماكدزالد!؟؟ : 

[ كانت الصوقية موجودة تى الإسلام قبل الغزالى » إلا أنها كان ينظر إليها 
كأنها شىء الف للشرع ء مزر يمقام من يتبعه . ولكن الغزالى لا ظهر فى ميدان 
الحياة » عرز الصوفية فى تعالهه أيما تعزيز » وطبقها على الشرع » وطبق الششرع 
عليها » وزاد فى تكريمها »> حى صارت الصوفية ذات المكانة العليا بين عموم 
السنين المسلمين ء بل بين جميع اتفرق الإسلامية منذ ذاك الحين ] . 

انکشف للغزالى ولابد أثناء تلك الخلوة من المعاروف ما لم تسعفه به جميع وسائل 
المعرفة الأخرى قال : 

3 والكشف ل أثناء هذه الخلوات أمور لا بمكن إحصائها واستصافها] 9 , 

1 712 . ۱۲۸ نقلا عن كتاب الذكتور ژور ص‎ )١( 

(؟) النقذ من ٠١١‏ . 4 1 

(۳) ما هذا اللى انکشت فغزاى ؟ 1 وبا هى عل وجه التحديد المسائل الى كان يشك فيا 
النزالى ؟ | الى من أجلها جاب الآفاق طالبا الحقيقة باعتا عنبا ؟ ! 

وجب من أول الأمر أن تميل بهذا لال يميد عن القترة الى شك قربا الغزالى فى للعقل والحواس 
جیما + فإنه فى هذه الفترة ع ما كات ین بشىء أصلا » عله مغل السوؤسطاق سواء يسواء . 

وإنما قتصد بالمؤال » ما قبل هته الفترة وبا بمدها » إلى أن تصوف . 

فهما إذن فترتان : 

. فرة ما قبل نوبة الشكك المنيف‎ - ١ 

؟ --وؤترة بعدها إلى أن تصوت . 

أما الفترة الأول فقد كان العزاى فيا لايشك فى موازين اللقيقة إذ كان لديه مها إذ ذاك المقل 
وا حواس وألقضايا المشجورة وتلواهر التصويس ‏ 

ونما كان يشك فى لى الفرق اختلقة على سق ؟ 1 

وأما افترة الثائية » فقد كان شكه أيضاً بعيداً عن موازين المقيقة » ولكن لم يك لديه مها سوي 
ألضرورة العقلية . 5 


of 


= ونما کان يشك أيضاً فى أى هذه الفرق على حق ؟ 1 

والعقل وبا معه فى الفترة الأول » والعقل وحده فى الفترة النائية ع كاف - عل مذهب الغزال نفسه ‏ 
لإثبات ذات الإله » وإثباتصدق مدعى الرسالة . ومن طريق صاحب الرسالة يؤخذ الإمان باليوم الآتغر . 

وهذه هى أصول الإيمان , وقد -حدثنا ازال نفسه أنه فى أثناء تفتيشه من صن العلوم العقلية والشرعية» 
حصل له حلم يقيى » بدلائل لا تدخل تحت الحصر تفاصيلها » باق » وبالثيرة » واليوم الآغر , 

فهل اليقين ببذه المسائل ؛ فى هاتين الفترقين لم يعتوره شىء أصلا من الشك ؟ ! أم كان يدب إليه 
دبيبه أحياناً ؟ ! 
٠‏ هلا ما م أجد وله فصا ء ولاشبه فص » لا من القزال » ولا من كتبوا عن الفزال . 

وإنما الذى أعرفه » أن بين المسائل الى شفلت بال النزالى ماويلا ء وال من أجلها شك وأممن فى 
شكه » مسألة النفس : تجردها ء وجوهريها » وقدمها رحدييها » ويقائًا » وفنائها . 

هله المسألة أعرف أنها من أهم - إن لم تكن أهم - المسائل الى شلك فيها الغزال ۽ لأقه حدثنا عن 
هذه المسألة فى كتابه م معراج السالكين » فقال : 1 

Y4]‏ أس العلوم »> ويفتاج معرقة انف وطريق معرفة العالم » وإنها المألة الى لها يعمل العاملرن ء 
ونبد المحتبدون » وإنها إذا ثبت بقاؤها » أمكن تصديق الأنبياء فى كل ما أتوا به » مما يتعلق باليوم 
الآخر » من ثواب وعقاب » وسال وحساب » وبعث ونشور . . إل . 

وأما إذا لم يغبت بقاؤها » انبدمت النبوات » وبعلل كل ما أت به » من حديث عن أمور الآخرة ». 

هله المسألة الى ھی ببذه المثابة » يرى الفزالى س کا حدثنا سابقاً ‏ أن الشرع لم يخض فيها » لكونها 
فى غاية الغموض » والأذهان فى أكثرها ضميفة . ولك لما مثل عنها الرسول كان المواب دقل 'الروح من 
أمر ر » وأسك . 

ثم إن الفرق المختلفة قد ذهبت فى أمر النفس مذاهب شى » فم قائل بقسها » وميم قائل يحدوئها » 
وم ثائل ببقائها » وينم قائل بفئائها » ومنهم قائل بتجردها » مہم قائل جنها » ويلهم قائل بأنها 

وبا دامت المسألة ببذه المثابة من الأغمية فى نظر الغزالى » وبا دام الشرع قد أمسك عن القول فيها » 
وها دامت الفرق ل تهتد بشأنها إلى رأى » تجيم عليه وتعطيه صفة اليقين » فلا بد أن" يضعها الغزالى » 
فى الموضع الذى تستسقه من العناية » ولا بد أن يبسثها فى هدى وتؤدة » ولا بد أن يطرح كل الآراء فقي 
قيلت حولها » ست يفرغ ذهنه للرأى الحق فيا . 

فسألة النفس كانت إذن ولا بد من المسائل الى شك فيها الغزاق . 

لكنى أعود فأقولٍ : ما دامت النفس أساساً ثيقين باليوم الآخر ؛ مما دام الغزالق قد شك فيها » 
فلا بد أن ينجر شكه إل اليوم الآخر . 

وأيضاً ما دام قد شك فى اليوم الآخر » فلا بد أن يكون قد استبئى المكم بصدق الأنبياء » إل أن 
يثبت لديه أساس التصديق باليوم الآخر » إذ لايعقل أن يكو شاكا فى اليوم الآشر > سدقا بالبىء 
اللى يخبر باليوم الآخر. . 

وعل هذا يكين النزالى قد شك فى الفترتين اللتين نتحدث عنه.ا » فى الثبوة واليوم الآخر . 5 
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= هذا ما يؤبى إليه الاستنتاج » وإن لم يكن لدينا بإزاء ذلك نص . 

كذلك لا بد أن تكرن مسائل فى الإلهيات قد امتد إلا شك النزالى » كسألة زيادة الصغات وعدم 
زيادتها . وبسألة قدرة الإلهءوأنها هل تتغلغل فى الكون كله جليلة وحقيرة ؟ ! أم يقف أثرها عندسسل العقل 
الأول » أو الصادر الأول على الإطلاق »> ومن هذا العقل صدر العام وتسلسل . وكسألة حياة السموات » 
وأا كائنات حية ؛ أم جادات ؟ . إلى غير ذلك من مسائل أخرى نظرية . 

لأن العزالى يحدثنا أن الشرع بمقدار ما أناض فى الممليات سي علم الاستنجاء وكيفيته » أمسك عن 
الفرض ف النظريات » لآن الأذعان أكثرها ضعيفة » وهذه النظريات هى التي عنها يفش الخزالى . 

والنزالى رم ما عانى من الشك » يععبره الوبيلة الضرورية التحصيل الملم السسيح » وف ذلك يقو 
فى المنقذ من الضلال : 

[ والمقصيد من هله الحكاياتء أن يسل كال الحد فى الطلب » سى ينتهى إلى طلب ما لا يطلب » 
فإن الأوليات ليست مطلوية ؛ بل هى حاضضرة » والحاضر إذا طلب فقد واختى » ون طلب ما لا يطلب 
فلا ينهم بالتقصير فى طلب ما يطلب ] . 

ويقيك فى ميزان العمل : 

[ قجانب الالتقات إلى المذاهب » واطلب الق بطريق النظر > لتكون صاحب مذهب ؛ ولا تكن 
فى صورة أعى » تطلب قائداً يرشدك إل الطريق + وحواليك ألف مثل قائدك » ينادون عليك بأنه أملكك 
وأضلك عن سواء السبيل» وسععلم فى عاقبة أمرك لم قائدك فلا حلاس إلا فى الاستقلال . 

خذ ما ثراه ودح شيثاً معت به فى طلعة البدر ما يفتيك عن يحل 

ولو م يكن فى مجارى هذه الكلمات › إلا ما يشكك فى اعتقادك الموروث > لتعنتدب الطلب » 
قناهيك به تنما » إذ الشكرك هى الموصلة إل الق » فن لم يشك م ينظر » وين لم ينظر م يبمسر + ومن 
م ييصر بن فى العم بالضلال ] . 

وبق فى معراج السالكين : 

[ واعلم یا آعی› ألك می كنت ذاهبا إلى تعرف الق باليجال » من غير أن تعكل عل يصيرتك » 
فقد شل سعيك » فإن العام من الرجال » إنما هو كالشس أو كالسراج : يعلى الضو . ثم انظر 
يبصيرتك فإن كنت أعى فا ينى عنك السراج رالشمس . فن حول عل التقليد هلك هلا كا مطلقاً ] , 

بل إنه ليقول فى أعنل كناب ألفه ليناصر به مذهب الأشاعرة ووه الاقتصاد فى الاعتقاد » : 

[ إن إقدام الق و إحجامهم فى أقرالهم وعقائدهم وأفمالهم تابع للأومام . 

وأما أتباع العقل الصرف + فلا يقوى عليه إلا أرلياء لله تعالى » الشين رام الحق قا » وقواهم على 
أقباعه , 

وإن أردث أن تجرب هذا فى الاعتقادات » تأورد عل فهم الماع امازل مسألة معقولة » فيسارع إلى 
قبولهاء فلوقلت له : إنه مذهب الأشعرى » فى الله عنهء لنفروامتنع عن القبرل » وانقلب مكلا ما هو 
مصدق به » مهما كان سی" الفان بالأشعرى » أو كان قبح ذلك فى قفسه مثا الما . 

وكذا تقرر أمراً ممقرلا عند الما الأشمرى » ثم تق له : إن هذا قول المعتزل فيتفر عن قبرله > 
والتصديق به ويمود إلى التكذيب , - 
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5 
نی نيسابور ثانياً 

لقد مر بنا فى نص المنقذ السابق » أن دعرات الأطفال -جذبت الغزالى إلى 
طوس » بعد أن كان أبعد الحلق من الرجوع إلا . ومر بنا أنه وهو فى طوس 
كان يتابع خخلوته » وإن كانت تحول دون اتصاما شواغل . 

بينا هو كذلك إذ رأى أن الفساد قد استشري » وأن الانحراف كاد يودى 
بالعقائد » فحدثته نفسه بالحروج عن العزلة + ودعوة الحلق إلى احق ولكنه لم يلبث 
أن رأى أن ذلك 1 لا“ پم إلا بزمان مساعد » وسلطان متدين قاهر ؛ فترخصت 
فيا بی وبين الله بالاستمرار على العزلة ؛ تعللا” عن إظهار الحق بالحسجة . فقدر 
الله تعالى أن حرك داعية سلطان الوقت من نفسه » لا بتحريك من الحارج ؛ فأمر 
أمر إلزام باللبوض إلى « نيسابور » لتدارك هذه الفترة » وبلغ الأمر حًا كاد 
ينهى - لو أصررت على الحلاف .إلى حد الوحشة » فخطر لى أن سيب الرخصة 
قد ضعف » فلا ينبغى أن يكرن باعثاف على طلب العزلة الكسل ٠‏ والاستراحة > 
وطلب عز النفس وصوما عن أذى الحلق ] . 

ذهب الغزالى إلى نيسابور”؟2 ليدرس بمدرسها . ولمرة الثانية يدرس الغزالى 
بمدرسة نيسابور : المرة الأولى فى حياة إمام الحرمين » وهذه هى المرة الثائية ؛ ولكن 
شتان ما بين المرتين » قال" : 

- ولست أقول هذا طبع العوام ع بل طبع أكثر من رأيته من المدوسمين باسم الملم ء فَإنهم م يفارقوا العوام 

فى أصل الاعتقاد » بل أضافوا إل تقليد الذهب ٠‏ تقليد الدليل . فهم فى نظرهم لا يطلب الق + بل 
يطلبين طريق الخيلة فى نصرة ما أءتقدوه حتاً بالسباع والتقليد » فإن صادفوا فى نظرم ما يقد اعتقادم 
قالوا : تقد ظفرنا بالدئيل » وإن ظهر لهم ما يضعف متهم قالوا : قد عرضت لنا شبهة . 

فيضعرن الاعتقاد المتلقف بالتقليد أصلاء ويلقين بالشبهة كل ما يخالفه » وبائدليل كل ما يوافقه . 

وإما المق ده » وهو ألا يعتقد شيئ أصلا » وينظر إل الاليل » ويسى مقتضاه حقاً » ولقيضه 
بال ]| . 

(۱) ص ١5#‏ من المثقة . 

)62 ولسنا نعل عام فعابه إلييا » کا لا نعم عام رجوعه ما 

(۳) ص ١١4‏ من المئقة , 


الف 

[ وأنا أ أنى وإن رجعت إلى نشر العلم » فا رجعت ؛ فإن الرجوع عرد 
إلى ما كان » ركنت فى ذلك الزمان أنشر العلم الذى به يكب ابحاه » وأدعو 
إليه بقولى وعملى ؛ وكان ذلك قصدى ونببى ٠‏ 

وأما الآن فأدعو إلى العلم الذى به يترِك اللحاه » ويعرف به سقوط رتبة ابلقاه . 
هذا هو الآن يى وقصدى وأمنيتى » يعلم الله ذلك مى ] ٠‏ 

مكث الخزالى فى ونيسابور» ماشاء الله أن يمكث» معاد إلى «طوس» ولم يبرحها 
بعد » وبنى يجار داره مدرسة للفقهاء » ومأوى الصرفية . ثم توق فى ١4‏ جمادى 
الثائية سنة ٠٠١‏ ه . بحضرة شقيقه أحمد . ثم دفن شرق اصن عمقبرة الطابرإن ۽ 
قريباً من قبر الشاعر الفردوسى الشهير . 

توفى الغزالى ولسان حاله يقول0؟ : 

[ انی أضع روحى بين يدى الله ؛ ولیدفن جسدى فى على اللیغاء ؛ وأما اممى 
خإنى باعث به إلى الأجيال المقباة وإلى سائر الأثم ] . 


۷ 
خلاصة 

ويمكن تقسيم حياة الغزالى إلى ثلاث فترات : 

E‏ فز الى سبقت شكه 

۲ س فترة الشك بقسميه . 

۳ ب فترة الاهتداء والطمأئينة . 

أما الفترة الى سبقت شكهء فيمكن التغاضى عا كفترة إنتاج عقلى ؛ 
لأن الغزال فى هذه الفترة كان متعلماً ٠‏ ؛ لم يبلغ درجة النضوج الفكرى » حى 
ينتج إنتاجا عقليا مستقلا” » وقد حدثنا الغزالى نفسه: أن الشات قد أتاهمبكراً على 
قرب عهد بسن الصبا . 

وأما الفثرة الثانية » فتّرة الشلك » ققد كانت طويلة المدى ؛ لأنها ابتدأت 
منذ سن الصبا » إلى أن تصوف واهتدى » وهى فثرة طويلة فى حياة الغزالى . 
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حدثنا الغزللى فى المنقذ من الضلا ل ؛ أنه فى هله الفترة » ألف فى 
لكام :لن ل قد اقات ۲ ات ق قد ملي العم ۲ كن بل دوي 
فى مدرسة بغداد » فى علوم الشريعة , 

وها يثير الدهشة أن شاكدًا فى الحقيقة يصدر تآ ليف إيجابية حول الحقيقة ؛ 
ويدرس حول الحقيقة تدربساً إيجابينًا : عى بالتأليف ولتدريس الإجابين 
التقرير «الشرح » دون النقد والترييف . 

اللهم إلاأن يكون مردداً لآراء غيره » وشارحآ لها » دون أن يعتقدها . 

نمم ليس من الغريب أن يصدر عن الشاك تأليف وتدريس سلبيانٍ : أي 
بالتأليف ولندريس السلببين النقد” والتفنيد” ؛ لأن الشاك باحث » لم ت 
أدلة الدحاوى ؛ إذ قامث لديه حرفا شبه أذ سعط لا لك اي سكب 
أو ألقاها فى دروس » كان مستجيباً لداعى شكه ء وكان منطقينًا مع نفسه . 

لذلاث لم يكن غريب من الغزالى أن ينقد الفلسفة ومذهب التعليم > لکی مم 
ذلك ألاحظ على الغزالى فى نقده لافلسفة أنه غير مستجيب لداعى شكه ؛ لأن 
قار كتاب الهافت » يلاحظ أن صاحبه لا يزاول عملية الخدم فحسب > بل هو 
يهدم ليفسح مهال لشىءمعه » لا يقوم الال انقاض ما يهدم . استمع إليه 
بول : 

[ ونحن لم نلتزم فى هذا الكتاب إلا تكذيب مذهبهم . . 

وأما إثبات المذهب احق فسنصف فيه كناب بعد الفراغ من هذا » إن ساعد 
التوفيق إن شاء الله » نسميه ١‏ قواعد العقائد » ونعتی فيه بالإثيات “ما اعتنينا فى 
هذا بالهدم ] 

وظاهر ذلك أن الى نيدم القلسفة لأنا تناقض مذهباً > ما معيناً يعتقد 
صدقه؛ لا كا فهم الذكتورعبد المادى أبو ريده » فى تعليقه على كتاب 9 ديبور ۲ 
من أن الغزالى كان ببدم الفلسفة ليقم على أنقاضها مذهب التصوف ؛ لآن الغزالى 
فى تلك الحال لم يلشقد ثبت لدب عة مج الصيفية بعد » ولأنهذا يتناف مع الشلك 
الذى كان حاله فى تلات الفترة . 
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غير أن الغزالى قد تكفل بحل هذا الإشكال ؛ فحدثنا أن المذهب ينقسم إلى 
أقسام ثلاثة : 

الأول : مذهب يتعصب له المرء ؛ لأنه مذهب البلد الى نشأ فيه ؛ ومذهب 
أهله » وهو إما مذهب الأشعرى أو المعتزلى . . . الخ . 

الثالى : مذهب المسترشدين » وهو يختلف باختلاف حالم > فلو كان 
المسترشد بليداً » لا يستطيع إدراك الجردات فلا يقال له : الإله جرد » لا داخل 
العام ولاخارجه ولامتصلا” به ولا منفصلا عنه » ولو کان ذكيا » ذكرت له حقيقة 
الأمر. 

الثالك : المذهب الذى يعتقده المرء فى خاصة نفسه » يلق الله عليه » ولا يبوج 
به إلا لمن اتصف بأمور تأتى الإشارة إليها . 

فالغزالى فى حال شكه » لعله نما كان يشلك فى المذهب بالمعبى الثالث » لأئه 
كان يبحث عن الحقيقة » الى يل الله عليها > ويرأها الحق الصراح ٠‏ ولا بلزم 
من الشاك ف المذهب بهذا الممبى » الك فى اللذهب الرتهى الذى يتعصب له الله . 

فالغزالى فى دروسه وتآ ليفه الإيجابية » والسلبية الى تتضمن الإيجاب « ككتاب 
الهافت » ؛ إما كان يصور مذهبه الرسمى » كا يفهمه أهل السنة » ولقد أطلق 
هو نفسه على كتبه هذه » كلمة ١‏ المذهب الى » . 

وذلك لأن مذهب أهل السنة » هو مذهب الدولة التى نش فى أحضالها » 
مذهب المدارس الى درج فى حجرانما > ومذهب الأساتذة الذين تعهدوه بالتربية 
والتعلم إلى فارة بعيدة من عمره . 

ولذا فإن كتبه الكلامية كلها تردد نغمة واحدة . 

قال فى مقدمة و« الاقتصاد :[ الحمد لله الذى اجتې من صو ة عباده عصابة 
الحق وأهل السئة ] . 

وقال فى مقدمة و قواعد العقائد ۾ + [ الفصل الأول ف اة ية امز 
السنة ع . 

وقال فى مقدمة « الرسالة القديسة » : [ الحمد لله الذى ميز عصابة السنة بأنوار 
البقين ] . 


۹ 

ورسالته أيضاً فى التوحيد إلى « ملك شاه » تصور مذهب أهل السنة . 

فلا بصح إذن للباحث أن يستمد تاليف هله الفارة ؛ ويتخذها مصدراً 
لمعرفة الحقبقة فى نظر الغزالى » كما يدين بها وكا يلل الله عليها . 

وأما الفترة الثالثة » الى اهتدى فيا إلى نظرية الكشف الصوفبة فلعلها الفترة 
الى بمكن استمداد نآ ليفه فيها » لتصور اللقيقة عنده . 

لكن ليست كل مؤلفات الغزالى فى تلات الفترة تصلح لذلك ؛ لأن الغزالى 
لم يتخل فى هذه الفئرة أيضاً » عن مذهيه بالمعنيين الآخرين . 

ولقد كان الغزالى نفسه دقيقاً كل الدقة > حينا نبه إلى أن له كبا خخاصة » 
ضن بها على ابلدمهور ؛ أودعها خالص القيقة وصريح المعرفة . 

فهو بذاك قد ساعد الباحثين على أن يفهموه فهماً بحا لا لبس فيه 
ولا غموض . 

ولعل فى هذا ما يفسر لنا كيف أن الغزالى استعمل موازين الحقيقة لم يرض 
عنما بعد أن تصوف : ومع ذلك ظل يعترف بمؤلفاته القديمة » وميل عليها عند 
المناسية . 


۸ 
استنتاج 


ومن دراسة تاربخ حياة الغزالى يمكننا أن نستتخلص ما يلى : 

ألا : لم برج الغزالى على سنة المصر > من التزلف إلى الرؤساء » وطلب 
0000 ا 

ولقد رأيتا كيف سعى إلى نظام الملك » وتردد على مجالسه + وخاض غمار 
ابلحدل الذی كانت ندار رحاه أمامه » ليظهر على أقرانه » وليطير امه فى الآفاق . 

وأيضا ألف وعم ورغ صرته عالاً مدوياً » بالدفاع عن الدين والزياد عنه » 
وباعثه على كل ذلك » ليس وجه الله تعالى0'؟ » بل وجه الرشاء والحكام الذين 
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كان يبمهم نشر مذهيهم ؛ لأن قيام دوتېم منوط به . 
ولقد حدثنا هو عن ذلك فى نص المنقذ السابق حيث يقول : 

و ثم لاحظت أعمالى : فإذا آنا منغمس ف العلائق » وقد أحدقت فى من 
الحوانب . ولاحظت أعالى » وأحسنها التدريس والتعلم > فإذا آنا فما مقبل على 
علوم غير مهمة » ولا نافعة فى طريق الآخخرة » “م تفكرت فى نى فى التدريس » 
فإذا هى غير خالصة لوجه الله تعالى؛ بل باعنها وعركها طلب الحياة وانتشار 
الصيت ] . 

فلا يمكن أن تتخذ ثآليفه فى تلك الفترة عنوانً صادقاً على عقيدته : فهو 
م يكن يكنب ويؤلف ويعلم ما يعتقد أنه الحق» بل ما جحلب عليه الشورة وارتفاع 
المنزلة , 

ولقد كان أكثر تآ ليفه فى تللك الفارة حول تأيبد عقيدة آهل السنة والدفاع علها . 

ولقد كان أهل السنة فى تلك الفترة يضيقون ذرعاً بالمعترلة والفلاسفة» ولكنهم 
كانوا واجدين بين صغوفهم من يحرف على منارأة المعتزلة والرد علمهم »> ولم يكونوا 
واجدين من يستطيع أن يتقدم إلى الفلاسفة ؛ ليطعنهم بسلاح العلم والمعرفة . 
أو على الأقل يحول دون هجماتهم» ويمكن لمذهب أهل السنة من أن يعيش فى 
طمأنينة وأمان » فكان البال فسيحاً لمن يريد أن يتقدم لينال من ألقاب الفخار 
ما تصبوا إليه نفسه ء مما ل يئله أحد قط . 

فرجد أبو حامد فى هذا جالا لإشباع غروره » فحمل على الفلاسفة حملة 
عنيفة » أطارت اسه فى الآفاق » ورددت فى الحافقين ذكره . 

انا : أحس بروج العصر المتمردة ء الى كانت تسم بالكفر والزندقة 
كل من تحدثه نفسه أن يتصل بالفلسفة والفلاسفة؛ فأوجس ما خيفة على نفسه 
همل على تفادى شرها . . 

روي مؤرخوه أنه فى مؤلفاته المنطقية استبدل بأمثلة المناطقة أمثلة فقهية + 
ليصور المنطق بصورة عليها مسحة دينية » حى بقلل من حدة ابلفرة الواقعة بينه 
وبين رجال الدين . 

بل لقد لاحظت فى مطالعاق أن الغزلى لم يقنصر أمره بالنسبة للمنطق على 


ل 
ضرب أمثلة فقهية » فقد ادع أن المنطق ليس علماً فلسفينًا صرق بل هو عام 
إسلاى أيفاً . 

استمع إليه يقول": 

ما المنطقيات فأكثرها على منهج الصواب ء وانغطأ فيها نادر » وإنما يخالفرن 
أهل الحق فيا بالاصطلاحات والإيرادات دون المعانى والمقاصد ] . 

واقرأ قوله فى الهافت9؟ . 

1 ولكن المنطق ليس مخصوصاً .هم يعى الفلاسفة ‏ وإما هو الأصل الذى 
نسميه فى فن « الكلام » « كتاب النظر » > قغيروا عبارته نویلا ؛ وقد لسميه 
كتاب الحدل ء وقد سميه مدارك العقول . فإذا عع المتكايس والمستضعف اسم 
المنطق ٠‏ ظن أنه فن غريب لا يعرفه التكلمرن ولايطلع عليه إلا الفلاسفة ] , 

بل لقد تلطف الغزالى للأمر أكثر من ذلك : فاستخرج المنطق منكتاب الله» 
ورده فى أصله الأصيل إلى الأنبياءء وإلى الكتب السماوية » وكتاب ١‏ اله سطاس 
المستقم » يدور كله حول هذه الفكرة . 

وف هذا الكتاب بقرل" : 

[ قال - يعني مناظره من أهل التعلم- هذه الأساتى أنت ابتدصها . وهذه 
الموازين أنت انفردت باستخراجها ؟ 1 * 

قلت : أما هنم الأسائى فإنى ابتدعتها » اما الموازين فأنا استخرجها من 
القرآن . وما عندى أنى سبقت إلى استخراجها من القرآن » لکن أصل المرازين 
قد سيقت إلى استخراجها » وفا عند مستخرجها من التأخرين أسماء أخرى سوى 
ما ذكرته » وعند بعض الأم السابقة على بعثة محمد وعيمى ‏ علييما الصلاة 
والسلام - اسار أخرى كانوا قد تعلمرها من ضف إبراهم ونوبى علييما الصلاة 
والملام . 

وقد بعثتى على استيدال اماما بأسام أخرى غير ما سموها به » ما عرفت من 
ضعف قريحتك » وطاعة نفسك إلى الأوهام ؛ فإنى رأيتك من الاغترار بالظاهر 
بحيث لو سقيت عسلا” فى قارورة حجام لم تطقتناوله ؛ لتفور طبعاك من ا محجمة » 
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وضعف عقلك عن أن يعرفاث أن العسل ظاهر فى أى زجاجة كان . 

وكذاك لاتنظر إلى القول من نفس القول وفاته » بل من حسن صنعته » 
أو سن ظنلث بقائله . فإذًا كانت عبارته مستكرهة عندك › أو قائله قبيح الال 
فى اعتقادك » رددت القول » وإن كان فى نفسه سنا وحقنًا . 

فلو قبل للك : قل لاإله إلا الله عيسى رسول الله » نفر عن ذلك طبعلك » 
وقلت : هذا هو قول) النصارى » فكيف أقوله !!! ولم يكن للك من العقل 
ما تعرف به أن هذا القول فى نفسه حق » وأن النصرانى ما مقت هذه الكلمة » 
ولا لسائر الكلمات بل لكلمتين فقط : 

إحداها : الله ثالث ثلاثة ؛ واأثائية : قوله محمد ليس برسول الله .وسائر أقواله 
وراء ذلك حق ] . 

وهذا تصوير جيد لروح العصر » جمود وعصبية لفريق » وجمود وعصبية 
على فريق . فالفريق الذى يتعصبرن له » يقبلون منه كل شیء مقا وباطلاء 
والفريق الى يتعصبون عليه » يردون عليه كل شیء حًا وباطلا . 

فالغزالى يلاطفهم » ويسلك معهم شى الحيل › ليخفف من عصبيتهم » 
وليتفادى شرورهم > فهو مارح للمنطق الأسانى الى تناسبہم » وهو ثل لم 
فيه بالأمثلة الى تناسبيم » وعو يدحى لم أنه عل ماوى » ليس لفلاسفة فيا 
سرى الاصطلاحات والإيرادات ۽ وهو يطبق م المنطق عل القرآن » ويطيق 
القرآن على المنطق . 

كل ذلك مسايرة لروح العصر الثاثر المتمرد . 

والغزالى إذيكن جع ل الكتاب فى عخاطبة رجلمن أه ل التعلم » فهو حاطب 
العصر كله » بدليل أنه ردد هذا المعنى فى كثير من كتبه . 

وبدليل أنه يقول فى آثخر الكتاب : 1 هاكم قصبى » مع رفي من آهل 
التعلم ؛ ول يلك غرضى منها تقوم ملحي بل لی غرض آخر می من ذلك وأم] ٤‏ 
م تمثل بقول العرب : 1 إياك أعنى واسمعى باجارة ] . 

والغزالى فبا يظهر كان يحب مسالمة ابلجمهور » ويكره أن یکن معه فى 
خلاف » فلم یك صلا لا بكثرث بخيره » ولا يقم لتغوره كبير وزن . يدل على 


۳ 

ذلك أنه كان بتلطف لإقناعه؛ ويحتال لذللك شى الحيل » کا اتضح من محاولته 
رفع اللحفاء الواقع بينه وبين المنطق . 

وكا يتضح من غشبته الى غضبها حين تعرض متعرض لكتاب ١‏ الإحياء » 
بنقد » فقد ثار ثورة شديدة تدلعل اهمه بتقدير الحمهور » ويحافظته على أن 
يظل ظافراً بتأييده . 

ولكن هل ظفر با كان يتمنى ؟ ! > الواقع أنه اضطهد وعودى ؛ قال 
ماكدونالد : [ وقد صادف فى حياته مرارة الاضطهاد كلحد هر طرق ] . 

والغزالى لم حدثنا هل كان لال عصره هذى أثر فى إخفاء كتبه الى تماها 
مضئوناً بها على غير أهلها » كما كان الشأن عند غيره من الباحثين » الذين تفادوا 
ثورة الشمهورء بإشفاء آراتهم ء “كا حدثنا جولد زيبر؟ أم لم يكن لها دنعل فى ذلك 
الإضفاء 9 1 . 

وسيمر بنا ما علل به الغزالى ذلك الإحفاء من أن تلك الكتب لا تليق 
بابدمهور » بل بأكثر المترمين بالعلم . 

ولیس ببعيد أن يكون لتلك الخال مدخل كسبب مساعد لا كسيب 
آساسی . 


الفصل اثثالث 
ملاحظات على كتب الغزالى 


ظهر لى أثناء الاطلاع على كتب الغزالى هذه الملا|حظات : 

أولا : أن الشات الذى اعترى الغزلل » كان له تأثير كبير فى تنظم حياته 
العلمية . فالغزالى شلك » وكان شكه ميكراً على قرب عهد بسن الصبا . فنظر إلى 
الفرق الموجودة ى عهده > وحصر التق خلاها . ثم نظر فيبا على هذا الرتيب : 

. -علم الكلام . وألف فيه ما شاء الله أن يلف‎ ١ 

. الفلسفة العقلية  وألف فى نقدها ما شاء الله أن يؤلف‎ - ١ 

. مذعب أهل التعلم . وألف فى تقده كذلك‎ ٣ 

. التصوف أو الفلسفة الروحية . وألف فى تأييدها ونصرتها أيضاً‎ ٤ 

ولقد حدد لنا موقفه من هذه الفرق جميعاً . فيهذا نستطيع » إذا رقم فى يدنا 
كتاب من كنب الغزالى » أن نعرف عل وجه التقريب مى ألفه ء والروح المسيطرة 
عليه . 

فثلا كتاب « ميزان العمل » آعیانی أمره » وحاولت طويلا أن أعرف می 
ألفه » فلم يتيسر لى ذلك إلا بعد جهد جهيد . 

ذلك أن الغزالى نص فى أوله > على أنه ألفه على مط كتاب لحر ء اسه 
« معيار العلم » إذن لابد أذيكون « معرار العلم » هذا » سابقاً على « ميزان العمل » . 

ولكن مى ألف الغرالى د معيار العلم » ؟ 

بعد البحث الشاق . وجدت الغزالى ينص فى كتايه و تهافت الفلاسفة » على 
أنه آلف بصحبته ‏ أى التهافت - كتابا فى المنطق هو « معيار العلم » . 

ولكن مى ألف الغزالى كتابه و البافت » ؟ 
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ينص « الغزالى » ف و المنقذ » على أن كتبه الى رد فيها على الفلاسفة العقليين 
ألفها فى بغداد . 

فيكون إذن كتاب « ميزان العمل: مؤلفاً فى بغداد . أو فى ما طاف فيه 
« الغزالى » من البلدان بعد الحروج من بغداد» أو فيا بعد ذلك أيضا » حين ألى 
عصا التسيار بالا . 

وهذه معرفة عامةء مع ما أحيطت به ءن صعاب . 

أما الآن » وبعد معرفة تاريخ « الغزالى » الفكرى » الذى نظمه شكه ؛ 
وبعد معرفة موضوع كتاب « ميزان العمل 6» وأنه لشرح وتأبيد مذهب المتصرفة . 
فنستطيع أن نعف أن « الغزالى ٠‏ ألفه فى أحريات أيامه : بعد أن إهتدى إلى 
نظرية الكشف الصوفية » وبعد أن ارتضى منبجهم فى طلب الحقيقة » فراح يعمل 
لتأبيده ونشره بالكتب المختلفة والدروس المتنوعة . 

ثانيآ : كان المنظور أن الغزالى ء بعد أن اهتدى إلى نظرية الكشف الصوفية » 
الى جعلته تى مصاف أولئلك الذين يطلعون على اللوح الحفوظ . ويدركون أرواح 
الأنبياء » ويخاطيون الملائكة ء لا يعالج مسائل ما وراء الطبيعة بالعقل ؛ بعد 
مالم تصبح له به حاجة » وبعد ما قضى عليه بالفشل والعجز » عن أن يحل مشا کل 
ما وراء الطييعة . 

ولكنا فراه يزج بالعقل أحيافا فى كتبه » الى ألفها بعد اهتدائه إلى الكشف 
الصوق 2١7‏ » حى ليخيل إلى القارئ » آنا نتاج العقل المحض . ووليدة الفكر 
الصف . 

فثلا يحدثنا عن مسائل هامة » كان طا خطرها نى التصوف وق الفلسفة على 
العموم"' . فيقص علينا حقيقة الأمر فيها كا أدركها فيقول" : 

[ عل الحملة ينتبى الأمر إلى قرب - يعنى بين الواصل وبين الله ء يكاد 
يتتخيل معه طائفة” اللو > وطائفة” الاتحادء وطائفة” الوصولء وكل ذلك خطأ » 
وقد بينا وجه اللطأ فيه فى كتاب ١‏ المقصد الأسى» 0 


. » ككتاب « معارج القدس » وكتاب و المقصد الأسى‎ )١( 
. هی مسائل اطليل والاتحاد‎ )۲( 
. «المنذم‎ ٠۴۲ (م) ص‎ 
الحقيقة فى نظر الغزاق‎ 
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وإذا التقلنا مع الغزالى إلى هذا البحث » فى كتاب « المقصد الأسى » › 
وجدناه يقول عن الاتحاد وبيان استحالته(؟ : 

[ إن قول القائل : إن شيا صار شيئاً آحر » محال على وجه الإطلاق ؛ 
لأنا تقول : إذا عقل زيد وحدهء وعمرو وحده » ثم قيل : إن زيداً صارعيراً » 
واتحد به » فلا يخلو ‏ أى الخال عند الاتحاد . 

إما أن يكون کلاها موجودين . 

أو كلاها معديمين . 

أو زيد موجوداً » وتمرو معدوياً . 

أو بالعكس . 

ولا يمكن قسم وراء هذه الأربعة . 

فإن كاتا موجودين » فلم يصر أحدهما عين التعر» بل عين كل واحد منهما 
موجود . 

وإن كانا معدومين » فا اتحدا » بل عدما » ولعل الحادث شىء ثالث . 

وإن كان أحدهما معدوياً » والآخر مرجوداً » فلا اتحاد » إذ لا يتحد مرجود 
بععدوم . 

فالاتحاد بين الشيثين مطلقاً مال ] . 

وتكلم أيضا فى نفس الكتاب”29 عن الحلول کلاماً شبيراً ببذا . 

وهذا بحث عقلى صرف » واحتكام إلى العقل المحض ء مع أنه بحدثنا فى 
عبارة « المنقذ و ء أنه أدرك ذللك عن طريق الكشف ؛ ومع أنه القائل فيا سبق : 

1 العقل ليس له جال ء فى مسائل ما وراء الطبيعة ء أكثر من إثبات ذات 
لمرسل » وإلنظر فى دليل المعجزة » وا وراء ذلك فالعقل معزول عنه بالكلية ] 

فهل الغزالى متناقض مع نفسه ؟ ينقض اليوم ما أبرمه بالأمس ؛ أم له فى 
نذا وجهة نظر ؟ ! 

الراقع أن الغزالى متنبه للأمر » وله وجهة نظر . 

(۱) ص ۷۴ , 

(۲) ص ۷۵ . 
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وليس أدل على تنبيه للأمرء من أنه ما أقحم هذه النظرة العقاية 3 بين مسائل 
هى ناج الكشف والمعاينة » لانتاج العقل» لم ير بدا من أن يبين فى نفس الكتاب » 
صلة العقل بالكشن فقال : 

[ إن العقل لا يصطدم مع الكشفف شىء » غاية ما هنالك » أن العقل 
لضعفه وقصورة » يعجز أحياناً عن أن يبدى الرأى فى مسألة ما » فيسعفه الى 
أو الإهام بتبياها » فتارة يدرك العقل وجه الحكمة فبها » وهنا يستطيع أن يشد من 
أزر الوحى «الإلهام » با يمكنه من فنون الأدلة الفكرية » وضروب الحاولات 
العقلية . 

وتارة لا يدرك وجه الحكمة » فيقف صامتا لا يملك المساعدة » وليس معى 
هذا » القول باستحالة المسألة عنده » ففرق كبير بينما يعجز العقل عن إدراكه > 
وبين ما يدرك وجه استحالته ] . 

فالغزالی ببذا » يريد أن لا يستغى عن العقل كلية ٠‏ بل يجعله_ كلما آمکن- 
شارحا للكشف والإقام . 

وهذا يفسر لن الظاهرة الى تبدو فى بعض كتبالغزلك : كعارج القدس » 
واللى كانت جديرة بأن تثير منا الدهشة والاستغراب » تلك هى مؤازرة العقل 
ليجهات النظر الى يبنها الغزالى فى كتبه الى ألفها فى عهده الأخير › بعد 
الاهداء إلى نظرية الكشف الصيفية . 

إذ كان المنظور أن يصور الغزالى مسائل هذه الكتب بةوله : 

م كوشفت بكذا » وشاهدت كذا » وعاينت كذا ۲ ولكنه لم يفعل بل حاط 
مسائله ونظرياته » برعاية العقل وكلاءته » حى ليخيل إلى الناظر الذى لم يدرس 
الغزالى » ولم يعرف من أمره ما عرفنا » أن هذه المسائل وليدة العقل الحض . 

أما الآن فنستطيع أن نقول : إن موقف العقل من هذه المسائل » ليس موقف 
امترع المبتدع » وإنما هو موقف المساعد » الذى لعب الدور الأخبير » أما الدور 
الأول » فقد قام به الكشف والعاينة . 

وق اخقصار بريد الغزالى » أن يجعل العقل شار لمكاشفاته وإطاماته 


۸ 
ولعل هنا هو السبب فى اعتبار الغزالى - فيا سبق - المتطق ضروريًا لمعرفة » 
حى للنى بلول" . 

فا دام الكشف محاجة إلى شرح العقل له » حين يراد عرضه على الغير فى 
صورة مقبولة ؛ وما دام العقل لا يثين عليه العثار والزئل » إلا إذا اعتصم بالمنطق 
واهتدى بمديه ‏ يصبح المنطق ضرورينا الكشف وبالإخام . 

بيد أن هذا لا يعلى الغزالى من نقدنا الآتى. فإن هذا إن صح آنه ملحظ 
الغزالى » فلن ينتج أكار من أن معاومات الكشف والإلهام » حين يراد إعلام الخير 
ا » تحتاج إلى المنطق : لا أن صاحب الكشفوالإهام يختاج لكى ينم له الكشف 
والإهام » إلى المنطق . 

والغزالى فيا سباق حيث اعتبر امهل بالمنطق بعض الحجاب الماع عن 
الكشف - ادعى الثانية لا الأفل . 


الا : عرفنا فيا سبق » أن كتب الغزالى تدور كلها حول موضوع واحد ۽ 
ونزيد الآن أن هذه الكتب . بيبا روابط أخخرى غير هذه الرابطة » مها : 


: التكرار‎ - ١ 
فالشاهد أو المثال : تجده فى الكتب المتعددة » بنصه وصياغته ؛ ما بعل‎ 
القارئ عند قراءة الكتاب الثانى مباشرة » يستطيع أن يدرك أنه الغزالى ؛ لأند سوف‎ 
هى بعيتها فى الكتاب‎ ٠ جد الأمثال والشواهد » الى صادفته ف الكتاب الأول‎ 

الثالى . 
فثلا قوله : [ وم أحمق يتكايس » فيقايس نفسه بصاحب الشرع » مقايسة 
الملائكة بالحدادين . يبلك من حيث لا يدرى ] . مذكور فى مواضع كثيرة 
)١(‏ ولعل ذلك » -لأنه يقسها لأناس متازين > أشترط فيم شروطا خاصة . وطبيعى أن هؤلاء 
الأشخاص ء ل يصلوا إلى درجة الكشف » الى ومسل إليها العزالى » وإلا ا كانوا فى اة إلى الأشذ عنه 


خهم إذن فى طور دون طور المكاشفة » ويس دون ذلك مباشرة + إلا العقل الصا المسعتير . 
لذلك هو يحاول أن يجعل تلك المعارف » متالعية مع الفقل » ومتمشية معه ؛ سى يتأق الانتقاع بها . 
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من كتاب الإحياء » وهو مذ کور فى كتابه « معارج القدس' ۲ و كتابه 
« ميزان العمل" و . 

وأحيااً لا بقتصر التكرار على الشاهد أو امثال ؛ بل يجاوز ذلك إلى الفصل 
ّمه » حت عنوانه . 

فثلا نجد الفصل الذى عقده فى« الإحياء » لبان معى النفس + وأروح » 
والقلب » والعقل ؛ هو نفسه اللذى فى « معارج القدس » . 

والفصل الذى عقده فى د الإحياء م › لبيان أمثلة القلب مع جنوده الباطئة ؛ 
هو عینه الذى عقده ی « معارج القدس » , 

والفصل الذى عقده فى « الاقتصاد فى الاعتقاد » » لبيان معى رؤية الله 
هو عينه الذى عقده فى « معارج القدس ١‏ , 

والفصل الذى عقده ف د الإحياء » > لبيان مثال القلب بالإضافة إلى 
العلوم ؛ وذكر فيه الحجاب المكون من الأمور اللحمسة ؛ الى تحوك بين مرآة 
القلب ء وبين الاوح الحفوظ مذكور فى ١‏ معارج القدس ٠»‏ . 

ثم إن الأحاث المتعلقة بتعداد قوى النفس » من الخيلة » إلى الذاكرة » إلى 
غير ذلك ٠‏ ولمقسمة العقل إلى على يتعلق بالحنية السفلى ٠‏ ونظرى يتعلق باحنبة 
العليا : والمعددة لأمهات الفضائل » وارذائل : كل هذه الأبحاث موجودة بصورة 
واحدة فی كل من ١‏ الإحياء » و ٠‏ ميزان العمل » و « معارجالقدس » . 

وأبضا البحث الى ذكره فى د الإحياء » من أنه لا فارق بين العلماء 
النظار وبين المتصوفة ٠‏ ف تفس العلم »> ولا فى عله ۰ ولا فى سببه + ولا الفارق 
فى جهة زوال الحجاب ¢ مذكور ف ١‏ معارج القدس 5 

وأحيانآ لا يقتصر التكرار على الفصل أو الفصول . بل يكون الكتاب كله 
مكرراً لكتاب آخر . فثلا كتاب « الأربعين فى أصول الددين ۽ كتاب مساير 
للإحياء » مسايرة تكاد تكون ثامة » حى فى تعداد الأبواب » وأسماتها » وربما 
لا يكون بيمهما فرق . إلا بالاختصار فى أحدهما . والتطويل ي الآآخر . 


(۱) ص ۹ . 
(۲) ص ۸4 . 


¥ 

ولقد تعمدت الإكثار من هذه الشواهد من ناحية » واتخاڈ كتاب « معارج 
القدس » طرفاً فى هذه النسب من ناحية أخخرى » ليكون دليلا آشحر مضافاً إلى 
ما سيأ من الأدلة » على صضة نسبة كتاب « معارج القدس ٠‏ إلى الغزالى . 


۲ الإكثار من الشواهد الدينية » وغاولة رد كل الحوث » حى الفلسى 
مہا » إلى أصل دينى + فيخيل للقارئ أنه بصدد موضوعات لا تمت إلى غير 
الأحاث الدينية بصلة . 

فثلا نظرية أفلاطون فى تقسم النفوس إلى ثلاث قوى» ورد أمهات الفضائل 
والرذائل إليها » لا تحتاجمن الغزا ىأ ى كبير عناء »حى يستتخرجها من قوله تعالى : 
1 إنما المئرن الین آمنوا بالله ورسرله» ثم لم يرتابواء وجاهدوا بأموالم وأنقسهم فى 
سبيل الله › أولئلك هر الصادقون » ] . 

[ فالإيمان'2 بالله وبرسوله من غير ارتياب » هو قوة اليقين » وهو ثمرة العقل 
ومنهى الحكمة . والشجاهدة بالمال هو السخاء » الذى يرجع إلى ضبط قوة الشهوة . 
ولجاهدة بالنفس هى الشجاعة التى ترجع إلى استعمال قوة الغضب على شرط 
العقل ] . 

ونظرية الوسط : لا يعجزه أيضاً أن يردها إلى الآيات والأحاديث [ والذى”"2 
يدل على أن المطلوب هو الوسط ف الأخلاق دون الطرفين » أن السخاء خلق 
مود شرعا » وهو وط بين طرف التقتير والتبذير » وقد أَثنى الله تعالى عليه فقال : 
« والذين إذا أنفقوا لم يسرفوا » ولم يقتروا » وكان بين ذللك قواما » » وقال تعالى : 
ولا تجعل يدك مغلولة إلى عنقك » ولا تبسطها كل البسط » . 

وكذلك المطاوب فى شروة الطعام: الاعتدال ؛ دون الشره والحمود . قال تعالى : 
ركلوا : واشربوا > ولا تسرفوا ؛ إنه لا يحب المسرفين » ء وقال فى الغضب : 
د أشداء على الكفار ٠‏ رحماء بيهم ٠‏ وقال صلى الله عليه وسلم : « خير الأمور 
أسطها » . ١‏ 


(1) س ٠٠١‏ جه الإحياء . 
(۲) اص 4 جم الإحياء . 
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وهذا له سر وتحقيق ؛ وهو أن السعادة منوطة بسلامة القلب : عن عوارض 
هذا العالم . تقال الله تعالى : « إلا من أفى الله بقلب سلم » » والبخل من عوارض ` 
الدنيا > والتبذير أيضاً من عرارض الدنيا > وشرط القلب أن يكون سلما منهما » 
آی لا یکین متلفنا إلى امال » ولا يكين حريصاً على إتفاقه . ولاعلى إمساكه : 
فإن الحريص على الإنفاق مصروف القلب إلى الإنفاق . كا أن الحريص على 
الإمساك » مصروف القلب إلى الإمساك . فكان كال ااقلب أن بصغو عن الوصفين 
جميعاً . وإذم بمكن ذلك ف الدنيا ء طلبنا ما هو الأشبه لعدم الوصفين » وأبعد 
عن الطرفين ٠‏ وهو الوسط ؛ فإن الفائر لا حار لا بارد » بل هو وسط بيهما » 
فكأنه حال عن الوصفين . 

فكذلك السخاء بين التبذير والتقتير > والشجاعة بين انين والوور » والعفة 
بين الشره والحمود » وكذلك سائر الأخلاق ] . 


۳ الإحالة : 

لا ثلبث أن تقرأ كتاباً واحداً » من كتب الغزالى حى تعرف جملة من 
أنماء كتبه » لأنه لا يدع مناسبة لكتاب من كتبه تمر » دون أن يشير فيها إلى 
ذلك الكتاب » ويحيل عليه » ولا أن موضوعات الكتب راتما » متشابهة » فكثيراً 
ما تعرض المناسبة . 

وهذه الإحالة تدلنا فىجملتها على أن الغزالى لم يهمل شيئاً من كتبه » ولم يرجع 
عن شىء ما جاء فيا » حى تلك الى ألفها قبل اهتدائه إلى نظرية الكشف 
الصوفية » الى تعتبر كل معرفة لا تأتى عن طريقها ظنوناً وتخمينات . 


۽ - ضعف الأسلوب : 

لا شك أن أسلوب الغزالى غير غامض » وأفكاره واضحة جلية . تقرأ فلا نى 
عليك شىء مما يريد أن يقول . 

ولكنك تحس ق تفسك » أن صاحبهذه العبارات › كأنما كتبها » وقبل 
أن يعاود قراعتها » قدمها إلى قرائه . وما كان أحوجها » إلى أن يعاود قراعنها » 
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فيقدم فى الحمل ويفخر » وبمحو ويثبت . 

ولكن الغزالى لم تكن لديه الفرصة لكل ذلك ٠‏ لأنه كان بؤلف ف أحوال 
ترحال وسفر . وبلبلة أفكار . ومنازعات خصوم » وقد اعتذر هوعن نفسه له 
الأمور . فقال فى بعض كتبه"؟ : 

[ فهذا الآن حديث يطول » ويحتاج إلى إطناب وإسهاب . وقد أعليتك 

' أنى مشتغل . مبدد لشمل النفس . كليل الخاطر ] , 

ويحق يقول الدكتور زكى مبارك" عنه : « والرجل ف الواقع معذور ١‏ فقد 
كان يؤلف فى أوقات لا تصلح مطلقاً للتأليف ؛ لأنه يشترط ف المؤلف ما يشترط 
فى القاضى : من الصحة وهدوء البال ] . 

ولقد أدرك معاصرو الغزالى هذه الملاحظة . ووجهوا نظره إليها . فأجاب : 
بأنه لم يعن بالألفاظ وتنميقها + بل بالمءانى وتجريدها . رأذن لن يحد خطأ أن 
يصلحه . وى رأى أن مثل هذا الخطأ غير ممكن الإصلاح . لأن إصلاحه أن 
يصاغ الى من جديد » صياغة أخرى . وهنا لا يمكن أن يقال إنها عيارة الغزالى 
ولا تأليفه . 

رابعاً : جرى الغزالى فى كتبه الى يقدمها للناس. يقصد بها هدايتهم وإرشادم » 
أن يقبمها على أساس قويم من الدراسات النفسية . 

فالناس فى نظر الغزالى ٠.‏ متفاوتون فى الاستعداد العقلى , والدين فى نظر الغزالىى 
سمح سبل ؛ لا يمكن أن ينظر إلى الاس جميعاًء مع احتلاف مداركهم واستعداداتهم 
نظرة واحدة . فيكلف كليل الذهن فوق طاقته من المباحث النظرية » أو يحظر 
على الطلعة المتوثب » الى يستطيع البحث والنظر . أن يشبع عقله بالبحث والنظر . 

لذلك قول“ : 

[ قال الله تعالى : ٠‏ ادع إلى سبيل رباك » بالحكمة > والموعظة الحسنة » 
وجادام بالى ھی أحسن ۲ . 

. 4١ معراج السالكين ص‎ )١( 


(۲) فى كتابه و الأخلاق عند العزالى ۾ ص 181 . 
(؟) ص ١١‏ من كتاب م القسطاس المستقم » . 


۷ 

فعلم أن المدعو إلى الله تعالى بالحكمة قوم » وبالموعظة قوم ٠‏ وبالبادلة قوم . 

فإن الحكمة إن غذى بها أهل الموعظة ؛ أضرت بهم > كا تضر بالطفل 
الرضيع ء التغذية بلحم الطير. 

وإن الجادلة إن استعمات مع أهل الحكمة : اشسأزوا مہا . کا يشمثز طبع 
الرجل القوى » من الارتضاع بلبن الادى . 

وإن من استعمل الحدال مع أهل اللحدال . لا بالطريق الأحسن ؛ كا تعلم 
من القرآن » كان كن غذى البدرى مخبز البر . وهو لم يألف إلا القر » أو البلدى 
بالقرء وهو لم بألف إلا الب ] . 

وا دام الأمر كذلك فقد يختلف موقف الغزالى من الئاس » وقد يقدم لكل 
طائفة منهم من العاوم والمعارف ما يناسبها » وى هذا يقول7١2‏ : [ الناس ثلاثة 
أصناف : 

١ع‏ عوام . وهم أهل السلامة البله : وهم أهل ابحتة . 

(ب) خواص ٠‏ وهم آهل الذكاء والبصيرة . 

( < ) وبتولد بينهم طائفة . هم أهل ابلحدل والشغب » فيتبعون ما تشابه من 
الكتاب ابتغاء الفننة . 

أما اللحواص فإنى أعابلتهم بأن أعلمهم الميزان القسط ١‏ وكيفية الوزن به » 
فيرتقع الحلاف على قرب . يهؤلاء قوم اجتمع فييم ثلاث خصال : 

إحداها . القرمحة النافذة » والفطنة القويةء وهذه عطية فطرية وغريزة جبلية » 
لا يمكن كسبها ‏ 

والثانية » خلو باطهم عن تقليد » وتعصب لذهب موروث مسموع > فإن 
المقلد لا يصغى . والبليد وإن أصغى فلا يفهم . 

الثالئة > أن يعتقد ف أنى م نأهل البصيرة باليزان ٠‏ ومن لم يمن بأنلك تعرف 
الحساب » لا يمكنه أن يتعلم منلك ۲ . 


(۱) س هم من و التسطاس المهتيم » . 
(۲) ,هذه هى اكروط الى سيق يشترطها التزالى فين يباح له الاطلاع على كتبه الى سماها 
مضنوفاً بها على غير أهلها . 


Yt 
والصنف الثالى > البله ء وهم جميع العوام » وهزلاء هم الذين ليس لم فطنة‎ 
لفهم الحقائق » وإن كانت لم فطنة ء فليس لم داعية الطاب » بل شغلتهم‎ 

الصناعات والحرف » وليس م داعية اتدل . 

فأدعو هؤلاء إلى الله بالموعظة » كا أدعو أهل البصيرة بالحكمة » وأدعو آهل 
الشغب بافبادلة ] . 

وكا بين لنا موقفه من أهل الحكمة » ومن العوام » بين لنا ى موضبع آلحر 
من الكتاب7١؟‏ موقفه من أهل الحدل » فقال : 

[ وأما الصنف الثالث وهم أهل الحدل » فإلى دعم بالتلطف إل الحق . 
وأعى بالتلطف . ألا أتعصب عابم » ولا أعنفهم » ولكن أرفق وأجادل بالى 
هى أحسن . وكذلك أمر الله رسوله صلى الله عليه وسلم . 

ومعنى البادلة بالأحسن . أن آذ الأصول الى يسلمها ابلحدلى » وأستنتج 
مها الحق بلميزان احق » على الوجه الذى أوردته فى كتاب: الاقتصاد فى الاعتقاد 
ولل ذلك الحد . أى أقف . 

فإن لم قنعه خلاك ‏ لتشوفه بفطنته إلى مز يد كشفء رقيته إلى تعلم الیزان ]220 . 
أى رفعه إلى مرتبة أهل الحكمة . 

وكا عرفنا النزالى هنا بأهل الحكمة وبالعوام عرفنا فى موضع آخر من 
الكتاب" . بأهل الحدل فقال : 

[ أعى بأهل الحدل > طائفة فييم كياسة » ترقوا بها عن العوام » ولكن 
كباستهم ناقصة : إذ كانت الفطرة كاملة » لکن فى باطلهم نخبث وعناد » وتعحصثك 
وتقليد : فذلك يمنعهم عن إدراك الحق + ونكون هذه الصفات أكنة على لوبهم ۰ 
أن بفقهوه » وى آذاهم وقراً » لكن لم يبلكهم إلا كياستم الناقصة ؛ فإن الفطنة 
البراء » والكياسة الناقصة » شر من البلاهة بكثير ] . 

وعذا تصريح من الغزالى لا يحتمل التأوبل » بأنه يقدم للتاس ألواناً منتلفة 

(ل)صف4ف. 

(؟) بهذا يبين لا ميدة الاتتصاد فى الاعتقاد فى نظر التزالى » أن المعلويات الراردة فيه » 
م يقدمها إل الخاصة » عم أنه أرق كنبه الكلامية » بل أرق كتب الكلام عل الإطلاق فى نظن . 

(0) ص ۹ 


Ve 

من المعرفة . وتصريح أيضآء فى أن من الناس طائفة تخى عليبم الحقيقة » لعدم 
طاقتهم إياها , 

ذا فهو يقف منهم المرقف الذى يرى أن الشرع أمر به » وهو مخاطبة 
الناس على قدر عقوم » وكثراً ما ردد فى كتبه قوله صلی الله عليه وسلم : 

[ خاطبوا اناس على قد رعقرلم . أتريدون أن يكذب الله ورسوله ] . 

فئله كثل الطبيب الذى بفد عليه جماعات المرضى » فيخرجون » وبيد كل 
واحد منم بيان بنوع من الطعام والدواء ء لا يشبه ما بيد الآخرين » فن اللبطأ 
أن يقال : أليسوا جديعاً مرضى ! ! فكيف اختلف نوع الدراء ونوع الغذاء ! ! 

وى هذا يقول الغزلل9؟ : 

[ فلا رأيتاك ورأيت رفقاءك من آهل التعلم ؛ تمعفاء العقول نزلت إلى حدك » 
فسقيتك الدواء فى كوز الماء . وسقتك به إلى الشفاء > وتاطفت بك تلطف الطبيب 
ممريضه » ولو ذكرث لك أنه دراء > وعرضته فى قدح الدواء 2 لكان يشمئز عن 
قبوله طبعك » ولا تكاد تسيغه . 

فهذا غرضى ف إبدال تلاك الأسائى'") » يعرفه من يعرفه » ويجهله من 
هله » وينكره من ينكره ] . 

والغزالى إذا كان قد جعلالكتاب الذى اقتبستمنه هذه التصوص» فى اطبة 
رجل من أهل التعلم » فإنه لا نخصه وحده بذاك » بل هو يخاطب به كل من 
كان فى مثل درجته من الفهم > استمع إليه يقول فى آحر الكعاب 299 : 

[ فهاكم إخواق قصنى مع رفيى » تلويها عليكم يعجرها ويجرها » لنقضرا 
منها العجب ٠‏ وتنتفعوا فى إثرات هذه الحاولات » بالتفطن لأمور » هى أجل 
من تقويم مذهب أهل التعلم ‏ فلم يكن ذلك من غرضى » ولكن إباله أعى راع 
پا جاره ] . 


, » من و القسطاس المستقيم‎ ٠١ ص‎ )١( 

(؟) يمى استبداله بالاصطلاحات المنطقية القديمة اصطلاحات أخرى كقرله « ميزان التعادل » 
وبيزان العلازم » یزان التعائد ۾ ص ۲۷ . 

(۴) س۱۱ . 


الفصل الرابع 
الغزالى کا فهمه الباحثون 


أحس جماعة الباحثين . الذين رجعت إليهم ٠‏ بهذا الذى أحسست به : من 
تعارض فى الأفكار . وتضارب فى الآزاء ؛ وحاولوا معابطدة ذلاث . ولكلهم لم يكونوا 
من أمره على رأى واحد . بل ذهبرا فيه مذاهب عنتلفة . 

فابن طفيل 20 . الفياسرف الأندلسى » أعياه أمر هذا التضارب » ولم يستطع 
أن يظفر بحل يرفعه » فاستبقاه وسجل على الغزالى أنه متناقض - وذلك حيث 
بقول ٩۴‏ : 

[ وأما كتب الشیخ أنى حامد الغزالى ٠‏ فهو بحسب خاطبته للجمهور يربط 
فى موضع ؛ ويحل فى آخر ١‏ ويكفر بأشياء ثم يتحللها . 

ثم إن من جملة ما كفر به الفلاسفة » فى كتابه البافت . انكام حشر 
الأجساد » وأثبامهم الراب والعقاب للنفوس خاصة » م قال فى أول كتاب الميزان : 
إن هذا الاعتقاد هر اعتقاد شيوخ الصرفية على القطع . 

ثم قال فى كتاب «المنقذ منالضلال والمفصح بالأحوال» : إن اعتقاده هو 
كاعتقاد الصوفبة ؛ لأن أمره إنما وقف على ذلاك بعد طول البحث . 

وى كتبه من هذا النوع كثير . يراه من تصفحها وأمعن النظر فيا . 

وقد اعتذر عن هذا الفعل فى آخدر كتاب ميزان العمل حيث وصف أن الآراء 
ثلاثة أقسام : 

. رأى يشارك فيه الجمهور فيا هم عليه‎ - ١ 

؟ - ورأى يكون بحسب ما خاطب به كل سائل وسترشد . * 


)١(‏ المتوق منة ١‏ ۸ه ه. 
(؟) فى سائته و حى بن يقظان م ص ٠۹‏ طبعة دمشق الثانية , 
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VY 
وی یکون بين الإنسان وبين نفسه + لا بطاع عليه إلا من هو شريكه‎ - ٣ 
, ف اعتقاده‎ 
ثم قال بعد ذاك ؛ ولو لم يكنفى: هذه إلا ما يشككاك ف اعتقادك الموروث‎ 
لكنى بذلك نفع . فإن من لم يشك لم ينظر » ومن لم ينظر لم ببصر » ومن لم يبصر‎ 
: بی فى العمى والخيرة » ثم مئل ببذا البيت‎ 
ل ما تراه ودع شیئ معت به فى طلعة البدر ما يغنياك عن زحل‎ 
فهذه صفة تعليمه » وأكثره إنما هو رمز وإشارة » لا ينتفع به إلا من وقف‎ 
علها ببصيرة نفسه أولا » ثم سمعها مته ثانا ۲ أو من كان معد لفهمها فائق‎ 
. الفطرة » فهو يكتى بأيسر إشارة‎ 
» وقد ذكر فى كتاب و الحوهر 176 أن له کتبا مضنا بها على غير أهلها‎ 
ْ . وأنه ضمها صربح الحق‎ 
ولم يصل إلى الأتدلس - فى علمنا  مها شىء » بل وصلت كتب يزعم‎ 
» بعض الناس أنْها هى تلك المضنون با » وليس الأمر كذلات » وتاك الكتب‎ 
> مسائل مجموعة‎ ١ هى كتاب « المعارف العقلية » وكتاب « النفخ وإلتسوية » و‎ 
. وسواها‎ 
وهذه الكتب وإن كانت فيا إشارات » فإنها لا تتضمن عظم زيادة فى‎ . 
. الكشف » على ما هو مبثوث فى كتبه المشهورة‎ 
وقد يرجد فى كتاب « المقصد الأسى » ما هو أغمض مما فى تلاك . وقد‎ 
صرح هو بأن كتاب « المقصد الأسنى » ليس مضنوة به فيلزم من ذلك أن‎ 
. . . هذه الكتب الراصلة > ليست هى المضنون بها‎ 
ولاشان عندنا فى أن الشبخ أبا حامد » ممن سعد السعادة القصوى » ووصل‎ 
» تلك المراصل الشريفة المقدسة »> لكن كتبه المضنرن بها المشتماة على عام ا مكاشفة‎ 


لم تصل إلينا ] . 
فابن طفيل یری فى الغزالى : أنه متناقض » يقول بالرأى » ويقول بنقيضه » 
ثم يستمسك بالرأيين كليهما . 


. ويؤيد ابن طفيل ريه هذا » بأن الغزالى كفر الفلاسفة فى كتابه البافت . 


. يمى و جراهر القرآن ۾‎ )١( 


VA 
. لإنكارم حشر الأجساد ! يعنى وهذا يستازم قول الغزالى محشر الأجساد‎ 

ثم يجعل ابن طفيل هذا الرأى طرف من طرف الرأيين المتعارضين + ويذهب 
قيتصيد الرأى الآخر من نصين فى كتابين مختلفين . 

أما النص الأول فهو فى كتاب « ميزان العمل» . ومفاده أن شيوخ الصرفية 
يرون على القطع - القرل بعدم حشر الأجسام . 

وأما النص الثانى فهو فى المنقذ من الضلال”١2‏ » رمفاده أن الغزالى آخحذ بمذهب 
الصرفية . 

فينج من هذين النصين أن الغزالى منكر للشر الأجساد » وذلك مناقض 
لا استفيد من كتاب النبافت 

فالغزالى إذن متناقض فی كتبه الى يقدمها إلى الجمهور : تلك هی دعرى 
ابن طفيل وهذا دلياها , 

غير أنى لا أوافق ابن طفيل على ما ذهب إليه : من أن الغزالى متناقض فى 
الكتب الى قدمها إلى الجمهور » وأرى أن دلبل ابن طفيل غير منتج لدعراه 
لأمرين : 

الأول : أن كلمة الصرفية عند الغزالى مقرلة بالاشتراك : بمعى أنه يطلقها 
أحياناً ٠‏ ويريد بها جماعة مرفقين ء هادين مهديين . ويطلقها أحيافاً ٠‏ ويريد با 
جماعة مخلطين . ضالين مضلين . فليس مدلرنها عنده شيئاً واحداً يراد مها كلما 
ذكرت . 

بدليل أنه بيا يثثى على الصرفية فى كتابه المنقذ » ثنام عاطراً ٠‏ ويرفعهم إلى 
درجة لا يطارها أحد . إذا به يعقد فصلا فى كتابه و الكشف («التبيين فى غرور 
الحا أجمعين7"" » . الصرفية نخاصة . ينقدهم فيه » نقدا مرا » ويذكر 
مثالب وعيوباً . أيضاً لا تطاول . فقد ذكر مم نسع فرق وذمهم جميعا » وأطال 
القول فيهم حی شغل من الكتاب من ص ؟١١‏ إلى ص ٠۳١‏ . 


(1) وقد مر بنا نى الفصل الخاص بحياة الغزاك ص 14 . 
(؟) وهو كتاب مطبوع على هامش . تنبيه المغار ين للشعراق . 


%4 
فلا بد أن يكون الصرفية فى كتابه « المنقذه » غير الصوفية فى كتابه « الكشف 
والتبيين ٩‏ . 
ولو تنبه ابن طفيل لهذا » لتوقف حى يعرف » أئ الصوفية هؤلاء اللين 
يذكرم الغزالى فى كتابه ميزان العمل » ويحكى علهم أنهم يقواون بالبعث الروحاق 
فقط ؛ آم الذين يذكرم فى كتابه المنقذ » أم الذين يذكرهم فى كتابه الكشف 


والتبيين . 
وقباس ابن طفيل لا ينتج إلا إذا كانوا صوفية المنقذ . لا صوفية الكشف 
والتبيين ٠‏ 


الثاني : أن الغزالى برىء صراحة من الصوفية القائلين بالبعث الروحاق » 
بكفره فى کتابه « معراج السالكين ع فكان هذا دليلا لا يحتمل التأويل » 

على أن صوفبة المنقذ الذين أعلن اتباعه طم » ليسوا هم الصوفية اللين ذكرهم ف 
« ميزان العمل ؛ وحكى علهم القول بالبعث الروحانى فقط ' . 

هذا هو دليل ابن طفيل » فإن لم يكن له غيره على دعواه ‏ ولم أجد له 
فا قرأت - أصبح رأيه جرد ادعاء ليس له ما يبرره . 

أما ابن الصلاح”؟ فقد رأى أن يرقع هذا التناقض » بالطعن فى نسبة الكتب 
الى تحمل طرفا من أطراف هذا التناقض . 

قال صاحب طبقات الشافعية الكبرى 29 : 


[ وذكر ابن الصلاح » أن كتاب المضنون اسوب إليه ¬ يعى الغزالى ‏ 
معاذ الله أن يكون له » وبين سبب كونه مختلقاً موضوعا » والأمر “كا قال » فقد 
اشتمل على التصريح بقدم العام » ونث العلم القديم باللمزئيات » وى الصفات » 
وكل واحدة من هذه » يكفر الغزالى قائلها » هو وأهل السئة أجمعرن ] . 

)0( وبراءة النزاق من الصرفية القائلين بالبمث الروحاف ء وحكه بكفرم ء وارد ف الكتب الى 
قسها التزلل إل المدهور ؛ لأن الحديث مع ابن طفيل يشأنها . فلا ينا ما يأق قغزال فى الكتب الحاصة 
بشآن هذا الموضوع .. 


(؟) المتوق سئة ۹٤۴‏ ه. 
(0) ص ۱۳۲ ٤+‏ . 


A‘ 

وهذا الموقف الذى وقفه ابن الصلاح . يقوم على أساس أن الغزالى سى . 
ومبادئ آهل السنة معروفة . فالكتاب الذى يعزى إلى الغزالى . ويحمل فى طيه 
أفكاراً تخالف مذهب أهل السنة . هو كتاب مدخول على الغزالى ٠‏ ومدسوس 
عليه . 

ويقوم أيضاً على أساس أن الغزالى قد نقم على الفلاسفة آراء معروفة سجلها 
فى كتابه تهافت الفلاسفة . فكل كتاب يعزى إلى الغزالی . ويحمل ف طيه أفكاراً 
تتفق مع تلك الآراء الى نقمها هو . كتاب مدخول على الغزالى ومدسوس عليه . 

فالحقيقة عند الغزالى ‏ فيا يرى ابن الصلاح - هى الطرف الموافق لمبادئ 
أهل السنة » والمعادى لآراء الفلاسفة . أما الطرف المعادى لمبادئ أهل السة » 
والموافق لمبادئ الفلاسفة . فليس من الغزالى فى قليل ولا كثير : وليس له من 
الحقيقة نصيب عند الغزالى . 

وهذا اليج الذى جه ابن الصلاح بصدد تبين الحقيقة عند الغزال . سج 
يقوم على التسامع والشورة . 

فالغزالى تعلم فى المدارس الى أنشأها نظام الملك ء لتأييد مذهب أهل السنة » 
عل فى تلك المدارس > وألف كتبآ لتأبيد وجهة نظرها » وألف كتبآ فى الرد على 
الفرق المناوثة هاء وقد كان لكتبالغزالى هذه أثر بين ى نشر مبادئأهل السنة » 
من ناحية » وش القضاء على آراء الفرق المناوثة هم من ناحية أخرى » فأغدقوا عليه 
لقب « إمام اة وحاى حماها » فأصبح قارا فى أذهان العامة» أن الغزالى سى » 
وأنه عدو لدود لكل من يناوئ أهل السنة ؛ وصار من السهل على كل إنسان أن 
يطعن فى نسبة أى كتاب يعزى إليه » مى وجد فيه ما بالف مبادئ أهل السنة . 

ولكن إذا رحنا نستفتى الغزالى نفسه » عن السامع والشيرة هذين . وهل 
يصلحان اساسا تدرس شخصيات العلماء على وفقه » وتفهم آناقم على مقتضاه 
وجدناه قول : 

[ لعلك تقول : كلاماك فى هذا الكتاب انقسم إلى ما يطابق مذهب الصوفة » 


(۱) ص ؟١؟‏ من كتايه « ميزان العمل ۾ . 


۸۱ 

وإلى ما يطايق مذنهب الأشعرية » وبعض التكلمين ولا بة يفهم الكلام إلا على 
لهي واس فا الح من هذه القاهب؟ قإن كان الكل سنن فكيف يتسر 
هذا ؟ . 

وإن كان بعضه حفنًا فكيف يتصور هذا ؟ فيقال: إذا عرقت حقيقة امهب 
لا تنفعك قط إذ الناس فيه فريقان : 

فريق يقول : المذهب امم مشيرك لثلاث مراتب + 

إحداها : ما يتعصب له فى المباهات والناظرات . 

والأخرى : ما يسار به فى التعليات والإرشادات . 

وإلثالثة : ما يعتقده المرء فى نفسه مما انكشف له من النظريات . 

ولكل كامل ثلاثة - مذاهب بهذا الاعتبار . 


فما المذهب بالمعتى الأول : 

فهو مط الآباء والأجداد . بمذعب العم . ومذحب آمل البلد الذى فيه 
اشر . وذلك مختلف بالبلاد والأقطار > ويختلف بالمعلمين . 

فن ولد فى يلد المعتزلة : أو الأشعرية : أو الشفعوية » انغرس فى نفسه منذ 
صباه » التعصب له وإلذب عنه . والذم لا سواه . 

قبقال : هو أشعرى اذهب . أو معتزلى . أو شفعوى . أو حت . 

ومعناه أن يتعصب له . أى ينمر عصابة المجظاهرين بالموالاة » ويجرى ذلك 
چری تناص القبيلة يعضهم لبعض . 

ردأ هذا التعصب حرص جماعة على طلب الرياسة » باستتباع العام . 
ولا تنبعث دواعى العوام + إلا يجامع يحمل على التظاهر > فجعلت المذاهب فى 
تفصيل الأديان جامعاً » فاتقسم الناس فرقاً + و تحركت غرائل المسد والناضة » 
فاشتد تعصبهم » واستحكم به تناصرم ٠‏ 

وق بعض البلاد لا اتحد المذهب . يعجز طلاب الرياسة عن الاستتباع ¢ 
وضعرا أموراً » وخيلوا وجوب الخالغة فبياء والتعصب ها » كالعام تم الأسود والعلم 
الأخضر . فقال قوم : الحق هو الأسود ‏ وقال آثخرون : لا ٠‏ بل الأحمر ۲ 


AY 
استتياع العرام » بذلاك القدر من اغخالفة . رظن العرام‎ de وانتظم مقصود الرؤساء‎ 
٠ أن ذلك مهم » يعرف الرئساء الواضعون غرضهم فى الوضع‎ 


المذهب الثالى : 

ما ينطبق فى الإرشاد والتعلم على من جاء مستفيداً مسترشداً » وهذا لا یتین 
على وجه واحد » بل يختلف بحسب المسترشد؟ . فيناظر كل مسترشد بجا يحتمله 
فهمه : فإن رقع له مسترشد نركى > أو هندىء أو رجل بليد جلف الطبع ؛ 
وعم أنه لو ذكر له أن الله تعالى ليس ذاته فى مكان » أنه ليس داخل العام 
ولا خارجه » ولا متصلا بالعالم ولا متفصلا عنه » م يلبث أن ینکر وجود الله تعالی » 
ويكنب به » فينيغى أن يقرر عنده : أن الله تعالى على العرش ٠‏ وأنه يرضيه عبادة 
خلقه » ويفرح بهم ويثيهم » ویدخلهم اللحنة عوضا وجزاء . 

وإن احتمل أن يذكر له ما هو الحق المبين يكشف له » فالمذهب بهذا 
الاعتبار يتغير ويختلف » ويكرن مع كل وادد على حسب ما يحتمله فهمه . 


المذحب الثالث : 

ما يعتقده الرجل سرا بينه وبين الله عز وجل » لا يطلع عليه غير الله تعالى » 
ولا يذكره إلا مع من هو شريكه » فى الاطلاع على ما اطلع » أو بلغ رتبة يقبل 
الاطلاع عليه ويفهمه . 

وذلك بأن يكون مسترشداً ذكينًا » ولم يكن قد رسخ ف نفسه اعتقاد موروث » 
نأ عليه وعل التعصب له ء ولم يكن قد انصيغ به قلبه » انصباغا لا يمكن عمو 
منه ويكون مثاله ككاغد؟2 ء کتب عليه ما غاص فيه » ولم يمكن إزالته إلا حرق 
الكاغد وخرقه . فهذا رجل فسد مزاجه » ویشس من صلاحه » فإن كل ما یذ کر 
له على حلاف ما سمعه لا يقنعه » بل حرص على أن لا يقنع با يذكر له » ويحتال 
فى دفعه . ولو أصفى غاية الإصغاء » وانصرفت همته إلى الفهم ؛ لكان يشك فى 

(1) يلاحظ أن كثيراً من كتب الغزاك إجابات على أسئلة . 

(؟) قرطاس . 


A 

فهمه » فكيف إذا کان غرضه › أن يدفمه ولا ينهمه ؟ | 

فالسبيل مع هذا أن يسكت عنه ويرك على ما هو عليه » فليس هو أول أعمى 
هلك بضلالته . 

فهذا طريق فريق من الناس . 

وأما الفريق الثاقى وهم الأكثرون » يقرلون : المذهب واحد » وهر المعتقد » 
ودر الذى ينطق به تعليا” وإرشاداً مع کل آدی كيفما اخبثلفت حاله ۽ وهو 
الذى يتعصب له . وهو إما مذهب الأشعرى »أو المعترل » أو الكراى ء أو أى 
مذهب من المذاهب . 

والأولون يوافقون هؤلاء » على أمم لو سثلرا عن المذهبء أنه واحد أو ثلاثة ؟! 
لم مجر أن يذكر أنه ثلاثة : بل يحب أن يقال : إنه واحد . 

وهذا يبطل تعبلك بالسؤال عن المذهب » إن كنت عاقلا . 

فإن الناس متفقرن على النطق بأن المذهب واحد » ثم يتفقون على التعحصب 
مدهب أبيهم . أو معلمهم : أو أهل بلدهم . 

ولو ذكر ذاكر مذهبه فا منفعتك فيه ؟ ! ء ومذهب غيره يالفه » وليس 
مع واحد مهم معجزة + يرجح بها جالبه . 

فجانب الالتفات إلى المذاهب . واطلب التق بطريق النظر لتكرن صاحب 
مذهب : يلا تكن فى صورة أتمى تلد قائداً يرشدك إلى طريق » وحوليك آلف 
مثل قائدك . ينادون عليلك : بأنه أهلكلك » وأضلك عن سراء السبيل . وستعم فى 
عاقبة أمرك ظلم قائدك . 

فلا خلاص إلا فى الاستقلال : 

خط ما تراه . ودع شیا معت به فى طلعة البدر ما يغنيك عن زحل..] 

وإذا كان الأمرهوما ذكر الغزالى: من أن العلإقد يتعصب المذهب أحياناً » 
ويؤلف ف الدفاع عنه الكتب . ويعقد حلقات الدروس لشرحه وتبياله » ويقله 
أن يناله أحد بسوء . لا يازم من كل هذا أن يكرن ذلك المذهب + هو عقيدة 
العالم ٠‏ الى يل الله عليها ؛ أو أن يكون اللحقيقة فى نظره ؛ أمكن أن تكون شهرة 
الغرالى بأنه سبى : ودفاعه عن مذهب أهل السئة : على هذا النحو . فلا تصلح 
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أساسا لتفهم عقيدته الشخصية » ولا لشرح الحقيقة فى تظره » ولا تصلح أساسآً 
لرد يعض الكتب الحزوة إليه ؛ الحواز أن يكرن له كتب غير الكنب الى ناصر فيا 
المذهب الرنعى » حون فيا الحقيقة كا يعتقدها وكا يراها . 

هذا لا أرى فى خطة ابن الصلاح ء ما يضطر الباحث الحر > إلى قبرل وجهة 
نظو : من أن الحقيقة فى نظر الغزالى » هى ملحب أهل السنة » ومن أن كتابه 
و للضنرن به على غير أهله » مدخو على الغزالى ومنسوس عليه . 

فلو كان ابن الصلاح لم يعول على الشيرة والسامع > ودرس الغزالى دراسة 
تمحيص واستقصاء : 

أولا : فى حياته » ليعرف الأطوار الى مرت به ء «العوامل الى كيفته + 
ساعدت على تكويته . 

ثانيآ : فى كتبه ء ليتشيع بروحه » واقتزج نفسه بنفسه » حى يعرف منبجه 
وطريقته . 

لعرفه معرقة غير هذه المعرفة > ولا وقع فى تلك الغلطة الى رقع فبا 
وهى اعتباره ثالثة المسائل الى كفر بها الغزالى الفلاسفةء» إنكارهم زيادة الصفات 
على الذات . ١‏ 

ولو كان قد رجع إلى المشهور من كتبه ء بل إلى آشہرھا'' لعرف أن ثالث 
المسائل « إنكارهم حشر الأجساد » . 

وما حمنا قد اتهمنا ابن الصلاح » بأنه لم يقرا الغزالى قراعة تمحيص واستقصاء » 
وما دمنا قد جوزتا أن يكرن للغزالى كتب أخري › غير ما اشہر بها + أبدعها 
الحقيقة كا يراها ؛ فإتنا شلك نى طعن ابن الصلاح فى نسبة كتاب المضنون » 
خواز أن يكرن واحداً من هذه الكتب » فتكون الحقيقة فى نظر الغزالى » ما اشتمل 
عليها هذا الكتاب وأمثاله . 

أما الدكتور زكى مبارك فإفه يرى : أن الغزالى متطور . وأجمل القول فى 
ذلك إجمالا » دون أن يشرحه ويوضحه › قال : 

[ ولا يفنا قى خحتام هذا الباب ء أن نذكر القارئ با لاحظناه » فيا سلف 

)١(‏ أعى کاب اتبافت ۔ 

(۲) فى كناب و الأعلاق عند التزال » . 


Ao 

من احتلاف آراء الغزالى باعتلاف سنه ] . 

والتطور ق رای له معنيان : 

الأول : أن يكون العام صاعداً فى معارج الق الفكرى . ومدارج الكمال 
العلمى . من درجة إلى درجة ء ومن حال إلى حال . 

ولا شات أن الغزالى كان كذلاك . فقد كان تلميذاً » فتلميذاً نابا » فعلما 
مساعداً ٠‏ فعلما ذائع الصيت . فناقداً قوى الحجة . يفرى أديم الآزاء » ويبتلك 
أستارها . فؤلفا مكثراً » أوسع العا بحن وتأليفا . 

ولكن التطور ببذا الى ء لا يحل لنا الإشكال الذى نعابلحه > فإن للغزالى 
كتباً تحوى آراء متضاربة . لا يمكن التوفيق بينها . كإنكاره زيادة الصفات » 
وإثباتها . وكإنكار الجوهر الفرد وإثباته . 

وهو لم ينض يده من واحد من كتيه ٠‏ بل يستمسك بها جميعاً » إلى آاخر 
لحظة فق حياته . 

وبيان ذلاك : 

(ا) قسم الغزالى العلوم فى كتابه « جراهر القرآن'"؟ » . إلى علوم هى 
قشور . وعلوم هی لباب . وجعل فى القشور الحو ولتجويد وأضرابهما . 

وجعل علوم اللباب طبقتين » إحداها أقل قيمة من الأخرى » وجعل الأقل 
قيمة ثلاثة أقسام : 

قسم أول هو معرفة قصص القرآن . 

وقسم ثان هو ٠"‏ عاجة الكفار ومجادلهم ٠‏ رنه يتشعب عام الكلام » 
قال: [ المقصود لرد الضلالات ولبدع ء وإنلة الشبيات » ويتكفل به المتكلمون . 

وهذا العلم قد شرحناه على طبقتين سمينا الطيقة القريبة مهما « الرسالة القدسية »» 
والطبقة التى فرقها « الاقتصاد فى الاعتقاد » . 

ومقصود هذا العلل حراسة عقيدة العوام من تشويش البتدعة ... ويه 
يتعلق الكتاب الذى أوردناه فى تبافت الفلاسفة ] . 


٠. ۱4 ص‎ )١( 
. ۲۱ ص‎ )۴( 
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وهذا النص يفيد أهمية عام الكلام فى نظره ؛ لأنه اعتيره فى علوم اللباب . 

ويفيد تمسكه بآنائه الى وردت فى كتبه المؤلفة فيه . وعلى الأحص كتابيه 
« الرسالة القدسية ٠‏ و « الاقتصاد فى الاعتقاد » . 

ويفيد تمسكه بكتاب الهافت وبالآراء الى وردت فيه . 

وكتاب جواهر القرآن الذى ورد فيه هذا النص ‏ مؤلف بعد الإحياء وبعد 
أن اهتدى الغزالى إلى نظرية الكشف الصرفية ٠‏ الى وصل إلى اليفين العلمى عن 
طريقها . 

(ب) أحال الغزالى فى كتابه المقصد الأستى + فى شرح أسماء الله انی 617 
على ,كتابه ثبافت الفلاسفة » فى موضوع الصفات الإلهية , 

ركاب المقصد الأسى هذا مؤلف بعد الإحياء . 

وأحال الغزالى فى كتابه والاقتصاد فى الاعتقاده الذى هو صفوة كتبه الكلامية 
فى مراضع ممتلفة منه على كتاب الهافت . 

وأحال فى منهاج العابدين”؟2 وهو آآخر مؤلف له على الإطلاق - على 
كتبه الكلامية . 

وكتابه الدرة الفاخرة متأخر عن الإحياء" , 

وأما كتبه المضتون بها » فقد ألفها فى أخعريات حياته + حيا شس من وجود 
تلامذة له يتلقيها شفاهاً . 

وبين كتبه الكلامية : الاقتصاد : والهافت ٠‏ ولدرة الفاخرة » فى طرف» 
وبين كتبه المضنون بها على غير أهلها فى طرف آخحر وقع التعارض . 

امعى الثانى : من معانى التطور . أن تلوح للعالم وجهة نظر خاصة > ثم 
بعد اتساع دائرة أفكاره : ونضوج معارفه 2 یری خخطأها > فینفص يده مہا » 
ويستمسلك ينقيضها . 

وهنا الممى هو الذى كان يمكن أن يحل لنا الإشكال » وأن يرجنا من ذلك 


(1) ص۷4 , 
(۲) ص ٤۲‏ . 
(۴) انظ الرس 1۲ ١‏ كر ٠۷‏ , 


AY 

القلق النفسى ٠‏ والاضطراب الفكرى ٠‏ حول الغزالى » وحول تتحديد الحقيقة فى 

نظره . لولا أن الغزالى لم ينفض يده من واحد من كتبه . اللى كانت طرفاً فى هذا 
التعارض . 


فإلى أى المعنيين قصد الدكتور زكى ؟ ؟ إن كان قصد إلى المعبى الأول فلسنا 
نخالفه فيه » غير أنه لا يحل الإشكال . 


وإن كان قد قصد إلى المعنى الثانىيء فليس له من الأدلة ما يؤيد وجهة 
نظره؛ بل على العكس النصوص_شاهدة ضده» وذاهبة إلى غير ما ذهب إليه. 


» يهن عرض للغزالى بالدراسة » ابن رشد » وقد عاب عليه تمكيئه الحمهور عن الفلسفة‎ )١( 
بعبسيط مسائلهاء وتذليل صعوباتها . فهل يعىاين رشد ببذا النقد » مؤلغات النزالى الذي أردعها لباب‎ 
! الحقيقة وخالس الممرفم؟‎ 

إن كان ابن رشد يقصد ذلك » فا أنصث الغزالى ؛ لأن الغزالى حاط هذه المؤلفات » بضروب من 
الإخفاء والكثان » فإذا كانت مع ذلك ؛ ورغ إرادته » قد تسربت إل أيدى الممهور » فليس له فى 
ذاك حيلة » وليس هو الملوم عليه , 

و إن كان ابن رشد؛ يى مؤلفات الفزالى» الثى رد فيها عل الفلاسفة » أمى كتابه نبافت الفلاسفة > 
ومقدءته مقاصد الفلاسفة , 

فالغزالى له فى هذا وجهة نظر » فإنه لما ألف فى نقد مذهب التعليمية » كتاباً » ككتثاب مقاصد 
الفلاسفة > ليكون مقدمة الرد والمناقشة > عاب عليه آهل عصره ذلك » وقالوا : إنك أيدث مذهبيم » 
بما لو حاولن لعجزوا عنه » فقال إنما أردت ألا أتهم بأ أقدم عل الرد عليهم ٠‏ قبل ثفهم متهبيم » 
فاردت أن أبرهنلهر ولغيرهم » عل أفى فام لللههم فهماً » رما يعلو على أفهانهم , 

وأيضاً قال : إنما يخشى من هذا » لو لم تكن شببتهم قد انتشرت » أما وقد انعشررت » فان يحصل من 
تألرى هذا ما يخافه اأتسريجق . 

فكلاك يمكن أن يقال هدا ع وإن م يسرم الغزالى بذاك : إنه آلف كتاب و مقاصد الفلاسفة ۾ 
قبل أن يرد عليهم يكتاب «التهافت ۾ » ليبرهن لمعل آنه لن يناقش عن جهالة » و إنما هو فام لآرائهم 
قهنا يما . 

وأيضاً لن يكين تألينه هذا عاملا من عوامل انتشار الفلسفة » لأنها كانت منعشره إذ ذاك . 

هذا ما يمكن أن يقوله الغزالى » ولكن الدعوى الثائية غير مسلمة » لأن الغزالى بسط المسائل الفلسفية» 
وسمل أسلويها » بحيث مكن من لم يكن قادراً عل تفہ ها ءن تأليف غيره ؛ أن يفهمها من تأليفه , 

غير أن النززلى سین ألف كتاب المقاصد »> كان فى نشوة تیه وغرور + كان يش 
ذبوع الصيت » وانتشار السمة ؛ وهو يستطيع أن يئال من ذلك أقمى ما ينال » إذا امتدت تآ ليفه إلى = 


-أيس المع » وقرأما وشبد له يسببها العام واللماس ع وف سهولة التأليف وتبسيط المسائل ما يساعد عل ذلك 

فهر م يكن يم فى تلك الفترة بما اهم له أبن رشد من عدم تمكين الممهور من الآراء الدقيقة . 

ثم هل كان يقف ابن رشد من النزالى هذا الموقف » فيكلف ذفسه الرد عليه » وتفئيد كتاب البافت 
مسألة مسألة » وتبسيط عبارته كا تبسط الغزالى » فيضيف إل الممائى الفلفية » الى ذكرها الفزالى فى 
الہافت ء معانى أخرى ء أضطره إليها الرد » لو كان يعم . 

أن الغزالى استبتى الهافت ليقدمه للبقة المتكلمين ء الذين يرى أن اعتقادم هو اعتقاد العامة 
٠‏ لا يزيدون عليه إلا ممرة دليل العقيدة ؛ ليبفضهم » ويبغض من وراءم من العامة » فى الفلسفة : مع أن 
هذا نفسه هو رأى ابن رشد وإن لم يتخذ مثل ذلك العمل وسيلة إليه . 

وأن الغزالى على مذهبه : من أن المقيقة فى صوريّها الخاسة + يجب إششائها عن اللداهير» 
الذين لا يعليقرن فهمها » ويجب أن يقدم لبهم ما يليق بهم . 

أظن أن ڏو كان ابن رشد يعلم من الغزالى ذلك » لكان له ممه موقف غيره . 


الفصل الخامس 
الغزالى کا فهمته 


لقد فهمت الغزالى باحثاً يشرف على الناس من عل” ٠‏ قيراهم متلفين فى 
الاستعداد والمدارك» ويرى أن ما يليق بواحد منهمأو جماعة قد لا يلق بالآخرين» 
فيقدم لكل منهم ما يلوق به . 

هذا أرى أن الغزالى أمهم وأنجد فى تآ ليفه : فصعد إلى مستوى الخاصة حيتاًء 
فصور لم الحقيقة ناصعة جلية » لا يشوبها لبس ولا يخالطها غموض؛ ونزك إلى 
مستوى العامة أحيانا > قصور لم الحقيقة بالقدر الذى يطيقونه ٠‏ وبالمقدار الذى 
يرى أن الشرع كلفهم به . 1 


أليس قد فهم من قوله تعالى : [ ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة 
الحسنة وجادام بالنى هى أحسن ]ء أن الله تعالى قد طلب منالدعاة والملحين» 
أن يجعلوا الحقيقة نسبية » يختلف تصويرها باختلاف حال من تقدم إليهم ؟ 


أليس قد فهم من قوله صلى الله عليه وسلم :0 خاطبوا النا على قدر عقوم 
أتريدون أنيكذب الله ورد وله» . أن من الواجب أن تمخى الحقيقة أو جانب مها 


عبن لا بطیق إدراكها ؟ 


أليس يقول فى شرح المذهب بالمعنى الثاني فى نص ميزان العمل السابق: 
إن المعلم ينبغى أن يتنزل إلى مستوى من يعلم ويرشد . فاو صادفه مسترشد تركى 
أو هندى أو بليد الطب ولم يبطق فهمه أن يدرك أن الله تعالى ليس فى مكان » 
وأنه ليس داخل العالم ولا خارجهء ولا منصلا به ولا منفصلا عنه ؛ قيل له إن 
الله على العرش لا يكذب بالحقيقة إن ذكرث له كا می . وإن صادفه ذكى 
ذكر له الحقيقة کا هی ؟ ! . 
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أليس يقول عن العاهى210: 

[ شن مجع ما جاء به الشرع جنا جملا » من غير بحث عن الحقيقة 
والكيفية ؛ فإن لم ينفعه ذلك . وغلب على قلبه الإشكال والشلك » فإن أمكن إزالة 

شكه وإشكاله بكلام قريب من الأفبام » وإن م يكن قويآ عند المتكلمين ولا 
مرضياً عندهم فذلك كاف] ؟! 

أليس يقول فى مشكاة الأنوار ": 

[ لیس كل سر يكشف ويفشى ولا كل حقيقة تعرض وتجلى ؛ بل صدور 
الأحرار قبور الأسرار » ولقد قال بعض العارفين إفشاء سر الربوبية كفر ] ؟ ! 

أليس يقول: [إن الحكمة إن غذى بها غير أربابها » أضرت بهم كا يضر 
خم الطير بالطفل الرضيع] ؟ !. 

أليس بول" : 

[ الوظيفة السامسة”؟؟ : ينبغى أن يقتصر بالمتعلم على ”قدر فهمه > فلا 
يلى إليه ما لايبلغه عقله ؛ فينفره » أو يخبط عليه عقله ؛ اقتداء فى ذلك بسيد 
البشر - صلى الله عليه وسلم - حيث قال : وحن معاشر الأنبياء أمرنا أن درل 
الاس منازهم » ونكلمهم على قدر عفوام » . 

وقال صلى الله عليه وسم : «ما أحد يحدث قرياً بحديث لا تبلغه عقولم » 
إلا كان فتنة على بعضهم »+ . 

رقال على رضوالله عنه وأشار إلى صدره: إن ههنا علوماً لو وجدث ها حماة . 

وصدق رضى الله عنه ؛ فقلوب الأبرار خزائن الأسرار . فلا ينبغى أن يفشى 
العالم كل ما يعلم إلى كل أحد . 

هذا إذا كان يفهمه المتعلم » ولم يكن أملا للانتفا به . فكيف فيا لا 
همه ؟ 

, الرسالة الرعظية » له‎ « ٠١۸ ص‎ )١( 

(۲) ص۱ 


(۳) +۱ ص وو الإعیاء . 
)٤(‏ يعنى من وظائف المعلم المرشد . 


1 

وقال عيسى عليه السلام : دلا تعلقوا الجمواهر فى أعناق اللسازيرم. فإن 
الحكمة خير من ابدوهرة » ومن كرهها فهو شر من الحنازير . 

ولذلك قيل كيل" لكل عبد بمعيار عقله » وزن' له بميزان فهمه . حى تسام 
منه وينتفع بلك ؛ وإلا وقع الإنكار » لتفاوت المعيار . 

وسئل بعض العلماء عن شىء فلل يجب ؛ فقال السائل : أما معت رسول الله 
صل الله عليه وسلم قال : من کم نافع » جاء يوم القيامة ملجماً بلجام من 
نار ؟! . فقال : اترك اللجام واذهب» فإن جاء من يفقه وكتمت فليلجمى ٠‏ 
فقد قال الله تعالى : « ولا تؤتوا السفهاء أموالكر» تنبيها على أن حفظ العلم تمن 
يفسده أو يضرهء أولى » ولیس الظلم فى إعطاء غير السئحق بأقل من الظلم فى منح 
المستحن . 

أأندر در بين سارصة العم ess‏ 

فإن لطف الله اللطيف بلطفه وضادفت أهلا للعلوم وإلحكم 

نشرت مفيداً واستفدت مودة وإلا فمذرون لدى ودكتم 

فن منح ابخهال علما أضاعه وين منع المسترحبين فقد ظلم 

الوظيفة السابعة : 

أن التعلم القاصر ينبغى أن يلى إليه الى اللاثق به » ولا يذكر له أن وراء 
هذا تدقيقاً » وهو يدخره عنه . فإن ذلك يفار رغبته ف الى » ويشوش عليه 
قلبه » ويوه, إليه البخل عنه ؛ إذ بظن كل أحد : أنه أهل لكل علم دقيق . فا 
من آحد إلا وهو راض عن الله سبحانه وعالى فى كال عقله » وأشدهم حماقة + 
وأضعفهم عقلا » هو أفرحهم بكمال عقله . ١‏ 

وببذا يعلم أن من تقيد من العوام بقيد الشرع » ورسخ فى نفسه العقائد 
الأثورة عن السلف ٠‏ من غير تشبيه ومن خير تأويل »> وحسن مع ذلك مريرته 
ولم ينمل عقله أكثر من ذلك » فلا يتبغى أن يشوش عليه اعتقاده ؛ بل ينبغى 
أن خلى وحرفته ؛ فإنه لو ذكرت له تأويلات الظاهر انحل عند قيد العوام : ولم 
يتيسر قيده بقيد الحواص ؛ فيرتفع عنه السد › الذىبينه وبين العا » وينقلب 
شيطاناً مریدآ » يبلك نفسه وغيره . 


۹۲ 

بل لا ينبغى أن يخاض مع العوام فى حقائق العلوم الدينية » بل يقتصر معهم 
على تعليم العبادات . وتعليم الأمانة فى الصناعات الى هم بصددها » وهلا قار بهم 
من الرهبة والرغبة . ف الحنة والنار . كما نطق به القرآن ١‏ ولا يحرك عليهم شبية ؛ 
فإنه ربا تعلقت شبهة بقلبه . فيعسر عليه حلها » فيشى ويبللك » ] ؟ . 

أليس يقول20: 

[ وإنما حق العوام أن يؤمنوا ويسلمواء ويشتغلوا بعبادتهم وبعايشهم » ويثركوا 
العلم للعلماء . قإن الای لو يزى ويسرق كان خيراً له من أن يتكلم فى العلم . فإنه 
من تكلم فى الله وفى دينه من غير إتقان العلم وقع ف الكفر من حيث لايدرى . كن 
يركب بلحة البحر . وهو لا يعرف السباحة مع ؟ . 

أليس يقول فى كتابه « الاقتصاد فى الاعتقاد » الذى هو أوسع كتاب له فى 
علم الكلام 0 : 

[ وإلنظر الآن ف تحقيق هذا الفصل » ينجر إلى البحث عن الروح والنفس 
والحياة وحقائقها . ولا تحتمل المعتقدات الغلغل إلى هذه الغايات فى العقولات ] 

أليس يرى"' أن هناك أموراً اعتقادية لاخطر على بعض الئاس فى انهل 
با . 

[ ما الأمور الى لاحاجة إلى إخطارها بالبال » وإن خطرت فى البال فلا 
معصية ى عدم معرفها : وعدم العم بأحكامها ؛ فالحوض فيها بحث عن حقائق 
الأمور وهى غير لاثقة عا يراد منه بذيب الاعتقاد] ؟ , 

بل رجا كان اللخطر فى التعرض لمعرفتها » كا قال : [ واللحكمة يستضر بها 
الضعفاء ] . 

أليس قول : 

١‏ [ وهذه العلوم الأربعة : أعى علم الذات » والصفات ٠‏ والأفعال » وعلم 

المعاد ؛ أو دعنا من أوائلها ويجامعها : القدرالذى رزقنا منه مع قصر العمر وكارة 

. 1۳ الإحياء جم ص‎ )١( 

(۲) ص۹۷ . 


(*) ص وو من الاقتصاد . 
)٤(‏ جواهر القرآن من ٤‏ . 


4۲ 

الشواغل والآفات » وقلة الأعوان والرققاء ؛ بعض التصانيف . لكنا لم نظهره فإنه 
يكل عنه أكثر الأفهام . ويستضر به الضعفاء وهم أكثر المترشمين بالعلم بل ٠‏ 
ا لا يصلح إظهاره » إلا على من أتقن عل الظاهرء ولك فى قمع الصفات الذمومة 

من النقفس > وطرق الجاهدة ؛ حى ارتاضت نفسهء واستقامت على سواء السبيل » 
فلم بیت له حظ فى الدنيا > ولم يبق له طلبإلا الحق » ورزق مع ذلك فطنة وقادة» 
وقريحة منقادة : وذكاء بليغاً » وفهماً صافاً . 

وحرام على من يقع ذلك الكتاب ف يده أن يظهره إلاعلى من استجمع 
تلك الصفات ] . 1 

فهذا النص صريح فى أن للغزالى كتاباً » أودعه حقيقة الأمرء فى مسائل 
الذات والصفات : والأفعال ء بالمعاد . 

وصريح ف أن الغزالى يرى أن عرض هذه الحقيقة » على عامة الاس » بل 
على أكثر المشتغلين بالعلم > مهلك لم وضار بهم ء لهذا فهويوصى أن يمال ينيم 
وبينه ؛ ولا يكاشف يأمره ء إلامن تأهل له » واستجمع بضع صفات يندر 
توافرها لشخص , 

وهذا النص يفيد أن ما عدا هذا الكتاب من كتب الغزالى > ككتاب قواعد 
العقائد » وكتاب الرسالة القدسية ء وكتاب الأقتصاد فى الاعتقاد ۲ وكتاب 
تمافت الفلاسفة ء وغيرها من الكتب المشهورة المعروفة > لا يضن الغزالى بها على 
الحمهور » ولا یری بأسآ فی أن تفع تحتيده ؛ لته ئيس فيا من المعارف ما اقه 
الغزالى عليه ء بل فيه ما يتناسب ومستواه الفكرى ‏ 

وإذن فهئ ولا تحوى خالص الحقيقة ولا صريح المعرفة . 

وهذا الذى تستنبطه استنباطاً » يصرح لتا به الغزالى تصرعاً لامحتمل التأويل 
حيث قول : 

[ ومعرفة أدلة العقيدة » قد أودعناها الرسالة القدسية » فى قد رعشرين ورقة » 
وهى أحد فصول كتاب قواعد العقائد » من كتاب الإحياء . 

وأما أدلتها ء مع زيادة تحقيق» وزيادة تأفق ء فى إيراد الأسثلة والإشكالات 


)1( الأربمين فى أصول الاين ص ٠. +٠‏ 


4 
فقد أودعناها كتاب « الاقتصاد فى الاعتقاده » فى مقدار ماثة ورقة » فهو 
كتاب مفرد يرأسه » يحوى لباب علم المتكلمين » ولكنه أبلغ ف التحقيق » وأقرب 
إلى قرع أبواب المعرفة » من الكلام الرنمى » الذى يصادف فى كتب المتكلمين . 


وكل ذلك يرجع إلى الاعتقاد لا إلى المعرفة ؛ فإن المتكلم لا يفارق العانى . 
إلا فى كونه عارفاً » وكون العانى معتقدآ'» بل هو أيضاً معتقد > عرف مع 


)١(‏ يمى أن معتقد المتكل هو معتقد العانى ؛ غاية الآمر أن المتكلم يعرف الآدلة دون العاى» 
وهلا يقيد أن القدر الى يبه الغزالى عن الماى من الحقيقة » سسجبه أيضاً عن المتكليين + لأنه لا رى 
بينهما فرقاً من هذه الناحية ‏ 

وثزولا على مبدأ اعتبار الناس طبقات.ثرى الغزال يروج لكل فريق + المسترى الذى يراء لائقاً به > 
فيثى عليه معه + ريقول إنه مباية ألكال » الى ليس وراءها نباية . وحقاً إنه نباية الكال له ؛ لأله لو 
عطلب شيثاً وراءه لتعثر وبقط » فصح أله نباية الكال له » وإن م يكن باية الكال لغيره . 

لذاك كان إذا تحدث عم علداء الكلام من أهل السئة قال » 

[ الحمد قه اللى اجتبى من صغرة عباده » عصابة الق وأهل السئة » ومهم من بين سائر الفرق 
بمزايا قلف والمنة » وأفاض عليه من ثور هدايته » ما كشف به عن سقائق الدين » وألطق الستتهع 
بحجته الى قبع بها ضلال الملحدين » وص سرائرم من وساو للشيائين » وطهر غمائرم عن زغات 
الزائنين ۽ ومر أفتدتهم بأثوار اليقين » سی أهتدرأ بها إلى أسرار ما أنزله على لسان ييه وصفيه محمد صل 
الله عليه ولم سيد المريلين . . . إلخ ] . 

وإذا تكلم مع العامة قال : 

[ ويس الطريق فى تقويته و إثبائه- يعنى الإيمان - أن يعم صنعة أبخدل والكلام » بل يشعفل بعلاو 
الفرآن وتفسيره ٠‏ وتراءة الحديث ربعائيه » ويشتئل بوظائف العبادات » فلا يزال اعتقاده يزداد رسوا > 
با يقرع سمعه من أدلة القرآن وسججه » وبا يرد عليه من شواهد الأحاديث وفوائدها » وبا يسطع علي 
من أنوار المبادات ووظائفها ع وبما يسرى إليه من مشاهدة الصالين ونجالسهم ويام وغاعهم + فيكو 
أيل العلقين » كإلقاء بذر فى الصدر ٠»‏ وتكون هذه الأسباب كالسى والثر بية له » حى ينمو ذلك البذر 
ويقك » ويرتفم شجرة عليبة » أصلها ثابت وفرعها فى الساء , 

وينبئى أن حرس سمه من ابلدل رالكلام غاية الحراسة فإن ما شرل امال » أكثر مما بمهده » وم 
یفده أكثر ما يصلحه . 

فقس عقيدة أهل المملاح ولتق من عوام الئاس » بعقيدة المتكلمين وافيادلين » فترى اعتقاد العاى و 
الات كالملرد الشامخ » لا تسركه الدواهى والصواعق ء وعقيدة المتكلم الحارس ادتقاده بتقسيات الحدل. 
”كفيط مرسل ف المواء ء تفيئه الرياح مرة عكذا ومرة عكذا ] . 

وإذا تكلم مم الفقهاء والأصوليين قال : 

[ وأشرف ألعلوم ما اتدرج فيه المقل والسمع » واصملحب فيه الرأى رارح : وعم الفقه وأصوله مز 
هذا القبيل + فإنه يأعذ من صفو الشرع والعقل سراء السبيل »فلا هو تصرف محش العقول ٠‏ بحيشه 
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اعتقاده أدلة الاعتقاد » ليؤكد الاعتقاد ويستمره »وغرسه من تشويش المتدعة . 
ولا تنحل عقدة الاعتقاد إلى انشراح المعرفة . 
فإن أردتأن تستنشق شيثاً من روائح المعرفة » صادفت فيا مقداراً يسيراً . 
ميثراً فى كتاب الصبر » والشكر » وكتاب الحبة » وباب التوحيد من أول كتاب 
التوكل » وجملة ذلك من كتاب الإحياء . 
وتصادف منها مقداراً صالحاً » يعرفك كيفية قرع باب المعرفة » فى كتاب 
د المقصد الأسبى ى معان ىأتماء الله الحسى » لا سما فى الأسماء المشئقة من الأفعال. 
وإن أردت صريح العرفة بحقائق هذه العقيدة » من غير جمجة ولا مراقبة» 
فلا تصادفه إلا فى بعض كنا“ المضنون بها على غير أهلها وإياك أن تغتر 


لايتلقاه الشرع بالقبول » ولا هو مبنى على عض التقليد » النى لا يشبد له العقل بالتسديد والتأريد ؛ 
ولأجل شرف لفن م + يفر الله دواعى الخلق على طليه + وكان الملماء به أرقع العلماء مكافاً. ء 
رأجلهم انا » وأكثيم أتباا راموق ] . 

وإذا تكلم مع الصوفية + بين أهية ما يعائيؤه ‏ وعرض بالفقهاء فقا : 

[ وأغمض أذراع علوم المعاملة » الرقوف عل غلع النفس وبكايد الشيطان ء وذلك فرض عين على 
كل عبد » وقد أهله الفاق » واشعطلوا بأمور تسعجر إليهم الوسواس » وتسلط عليهم الفيطان » رتتسم 
عداويّه » وطریق الاحاراز منه . 

ومن حظع سيل الشيطان أن يشثل الانسان عن نفسه ٠‏ بالإختلافات الواقعة بين الناس ء فى المذاهب 
والقصويات ] . 

وإذا تكلم مع اللتصوفة مرة أخرى فضلهم عل علماء الكلام فقال : 

[نم هذا التجل رهذا الإمان له ثلاث مراتب : 

المرتبة الأولى : إبمان العرام » وهو إمان التقليد انض , 

المرتبة ألثانية ٠‏ مان المتكليين > وهو ممزوج بتوع اسبدلالك ؛ودرجحه قريبة من درجة إيمان العوام, 

والمرتبة الثالعة : زمان المارفين ؛ وهو المشاهد بئور اليقين. . .] 

وأسياناً يعو يفضل المتصوفة على علماء الكلام » لا يرك كلمة علماء الكلام مطلقة ٠‏ بل ينص على 
آهل السنة فيقيل + 

1 ..... والثالث وم الخلملن > يم عامة أهل السئة؛ ثارة ينتيبون فيذكرون منة مه » وتارة 
ينغ فيمجبين لذلك » لمكان الغفلة العارضة » والغسة فى ألا سماد » والنقص فى البصيرة ] . 

ثم إنه عد من الفلسفة بحظ كبير أوضحناء فى الباب الثاني » وقد اختص بهذه الفلسفة اسا ذوى 
استعداد حاص » فإذ! تكلم عن الفلسفة مع خير أرباها عابها وشنع عليها . 

وهذا يضر لنا السر فى أن الغزالى عاب على علوم هو مؤلِف فيا . 

(1) هنا هعبر باجم » وفى النص السابق عبر بالغردءقلمله حينا ألف كعاب المواهر» م يكن = 


بف 
وتحدث نفسك بأهليته ء تيدف للمشافهة بصريحارد إلا أن تجمع ثلاث 
خصال : 
الأول : الاستقلال فى العلوم الظاهرة » ونيل رتبة الإمامة فيها . 
والثانية : انقلاع القلب عن الدنيا بالكلية » بعد عو الأخلاق اللميمة » 
حّى لا يبتى فيلك تعطش ء إلاإلى احق » ولا اهام إلا به » ولا شغل إلا فيه » 
ولا تعريج إلا عليه . 
والثالنة : أن يكوت قد أتبح لك السعادة فى أصل الفطرة » بقريحة صافية » 
وفطنة بليغة » لاتكل عن درك غوامض العلومء ممشكلاما على سبيل البديبة 
والمبادرة » فإن البليد إذا أتعب خاطره وأكد نفسهء رعا أدرك بعض الغوامض 
أيضاً » ولكن يدرك مها شيت يسيراً » وق مدة طويلة . فلن يصلح لاقتياس المحرفة 
الحقيقية» إلا قلب صافاء كأنه مرآة لوة . وإنما يصير كذاك بقوة الفطرة » 
وصحة القصد ء ثم بإزالة كدورات الدنيا عن وجهه» فإنه الرين والطيع » الذى يمنع 
الله به القلوب عن معرقته » و إن الله يحول بين المرء وقلبه ] . 
فهذا النص صريح فق أن الكتب المتداولة » لا تحوى خالص الحقيقة ولا 
صرب العرقة ء وإنما وضعها الغزللى كذلك » لأثه لو قدم إلى العامة حالص 
الحقيقة وصريح المعرفة » لقدم إلهم ماتكل أفهامهم عن دركه » ويستضرون نه » 
فيشافهون بصريح الرد والإنكار ء فيكون الغزالى هو الذى حملهم عل إنكارها 
وردها » ومن هنا قال ؛ «إفشاء سر الربوبية كفرع ؛ أى لأن من كفر سلا 
فقد كفر . وقال : إن من البر ما يكون عقوقاً . 
وهذه الكتب التداولة يدرجها الغزالى فى عداد كتب علم الكلام» ولعلم 
الكلام فى نظر الغزالى وظيفة خاصة » لا يستطيع أن يؤدى غيرها . هى حفظ عقيدة 
العامة عن تشويش اليتدمة _ 
= ألف من هذه الكتب اللاصة إلا كتاباً واحناً > وي آلف كتاب الأربيين كان قد ألف معه غيره . 
)١(‏ وهذا يغسر لنا السر فى إغفاء النزل هذه الكتب عن العامة » وعن أكثر المشتغلين بالعلم - 
(؟) ولقد كان الف وإقغين فى أمر المقائد > عند مد يستاسب مع مستوى العامة . وكاذو! يعلوية 
يالدرة من تحدثه نفسه ء بمجاوزة هذا المد ء فن تخلى هذا الخد » اللى وقف عنده السليف مع العامة > 
يعتبر - فى ظر الغزالى ‏ ميتفهاً » أما من جاوز مع القاصة فلا يسمى ميتدعاً . 


4 
فالآراء الى تشتمل عليها الكتب الكلامية » سواء فى ذلك تأليف الغزالى أو 
تأليف غيره » فى نظر الغزالى » هى الحقيقة كا يفهمها العامة » لا كا يفهمها 


= فالابتداع فى نظر النزالى هو اللحروج مع العامة عن القدر النى وقف عنده السلف «فإن العام لى 
أشتغل يالمامى اليدئية ء ربما كان آسلم له من أن يخوش فى البحث عن معرفة الله تعالى » فإن ذلك غابته 
الفسق » وهلا عاقبته الشركء و وإن الله لا يففر أن يشرك به » وينفرما دون ذلك لن يشاء » . 


[ وف مع للعوام الأديب والتحرى » والضدث والمفس ء بالفقيه والمتكلم » بل كل عام سوى 
المتجردين لملم السباحة فى حار المعرفة » المعرضين عن المال وابماء واللاق ء وسائر اللذات ۽ الخلصين ق 
ى العلوم والأعال 3 العاملين مجميع حدود الشريمة وآدايها 50 القيام بالطاعات وترك المتكرات 0 
المقرغين قلوهم جملة من غير الله تعالى » والمستحقرين ادنيا » بل الآخرة والفردوس الأعلى » فى جنب 
محية الله تعالل ٠»‏ فهؤلاء م أهل اللوش في حر الممرفة ء وم مع ذلك كله على حطر عظم + جلك من 
المشرة تسعة » إلى أن سعد واسد بالدر المكتة والسر الخروك | 

و إذا کاٹ ؤلاء جمیماً عوام فى نظر القزالى » وإذا كان اشتغال العاى بالمعاصى البدنية + خيراً له ی 
الاشتغال ععرفة الله ؟ فإنها منحدر يهوى به إلى الشرك ء وإذا كان عل الكلام يقصد فيه حفظ خقيدة العوام 
علهم ؛ فيجوز أن تكين تلك الأحكام الواردة فى كتب التزال الكلامية » من أن أمتقاد كذا كقر > 
واعتقاد كذا فسوق » ليس عل الإطلاق » بل بالنسية لؤلاء فقط + لأا ما يشوش علهم أعتقادم . 

وإذا كان الغزالى قد حك بأن من أفشى سر الربوبية فقد كفر » لأنه قدم هذه الأسرار أن لا يحسن 
فهمها » فليس بدا أن يمكر على هذه الأفكار تفسها بأنها كفر » ليحول پیا وبين من لا بحسن فهمها . 

فأسكام التزال الواردة فى كتبه الكلامية » وبنها كتاب و البافت » + يجب أن يححاط فى تطبيقها 
تیمها . 

قال : [ البدعة عبارة عن إحداث مقالة غير مأثورة عن الملف» ومند هذا ينضح لك أن هنا مقامين : 

1 أسدهما مقام عوام اتفلق ء والحق فيه الاتباع » والكف عن تغيير الظواهر رأساً » وار عن 
إبداء التصريح بتأويل م تصرح به الصخابة » وحم ياب السؤال راسا ء وزير عن اللو فى الكلام 
واليحث » وأتباع ما تشابه من الكتاب والسنة ع كا روى عن مر رضی الله عنه » آنه سأله سائل عن يتين 
متعارضتين » قعلاه بائدرة » وكا روى عن مالك حمه الله » أنه ستل عن الاستواء فقا : الاستواء معلوم 
والإيمان به واجمب » والكيفية جهولة » والسؤال عنه بدعة ‏ 

ب - المقام العاف > بين النظار الذين اضطريت عقائدم للأثورة المروية » فينبنى أن يكون ينهم 
بقدر الضرورة » وتركهم الظاهر بضرورة البرهان القاطم . 
ولا ينبنى أن یکر بعشهم بضا ء بأن يراء غالطاً في يمتقده برا > فإن ذلك لیس أمرأ حينا سبل 
[hul‏ . . ' 

فاخروج عل الظواهر بمقتفى البرهان لا يأس به الخاصة » ولا يسمى بدعة » والحكم بالكفر من 
اللاصة على اللاصة ع لا يجوز ولا ينبفى ؛ للبم لا مختلفون إلا فى مسائل دقيقة »> ليس إدراك الق فبا 
سبلا ولا هيئاً , 
1 الحقيقة فى نظر الغرالي 


۹۸ 
اللعاصة » مضافاً إليبا عاولات فكرية » للدفاع عن هذه العقيدة » خشية أن 
يشوشها على أصعابها مشوش . 
والغزالى يرى أن كتابه « مهافت الفلاسفة » من جنس كتب عام الكلام 
فيقيل37: 
[ ومن غاجة الكفار وجادلهم » ينشعبعلم الكلام » المقصود لرد الضلالات 
والبدع وإزالة الشبهات » ويتكفل به المتكلمون . 
وهذا العم قد شرحناه على طلبقتين » سميناالطيقة القربية مها اليالة القدسية» 
والطبقة الى فوقها د الاقتصاد فى الاعتقاد » . 
وغرض هذا العلل حراسة عقيدة العوام من تشويش البتدعة » ولايكون 
هذا الم ملا" بكشف الحقائق» و یسه" يتعلق كتابنا الذى وضعناه فى 
تبافت الفلاسفة ] . 
ذهذا النص يفيد أن كتاب تبافت الفلاسفة » حاول به الغزالى أن يحفظ 
عقيدة العامة عن التشويش بأفكار أخرى تخالفها لا أكثر ؛ ضرورة أنه من جنس 
علم الكلام . 
أما أن تكون تلك الأفكار باطلة فى ذائها » فهذا ما لا يفيده النص » بل 
النص يفيد عكس ذلك » إذ يصرحفيه : أن عام الكلام الى من جنسه كتاب 
اللهافت » ليس مايا بكشف الحقائق » ولیس يازم أن يكون ما يشوش على العامة 
باطلا فى فاته ؛ بل لقد مر له فى ا نص ابلدواهر أن الحقيقة يكل عنها كار 
الأفهام » ويستضر بها الضعفاء ء وميم أكثر الترسمين بالعلم 
نعم إنه كفر الفلاسفة ببعض ما جاعفیه » ولکن لم لا يكون تكفيره باهم مز 
قبيل قوله . إن إفشاء سر الربوبية كفر ؟ ! 
وإذا صح أن هذا حال كتب الغزالى الكلامية بعامة » وحال كتاب العهافت 


(۱) س ۲۱ من جواهر القرآن 

)2 مياق الكلام يدل عل أنها و معتيا» أو «مليتا م . 

(م) وإثما قال جه » ان الشأن فى كتب الكلام أن تقوم بسلين : عمل جاب » هو إثباد 
المقيدة المقة فى نظر أعحاببا . ومل سابى هو هدم عقيدة احالف , 

والهافت م يتم إلا العمل السلى فقط . 


۹۹ 

بخاصة » فليس من المنطق فى شىء » أن يجعل نقطة ارتكاز تدور حوله الأبماث 
للتعلقة بالغزالى» فيقبلمن الكتب والأفكار مايقبل؛ لأنه يوافق ماجاء فى كتاب ' 
النهافت » ويرفض من الكتب والأفكار مايرفض ؛لأنه يخالف ماجاء فى الأبافت10؟, 
فنحسب من المغالاة » أن يعمد الباحث إلى هذا الكتاب » ويجعله قطب 

الرحى فى البحث » ويروح يرفض كل كتاب يمل أفكاراً تخالف ما جاء فيه » 
كما فعل ابن الصلاح » بإزاء كتاب المضنون به [ لأنه اشتمل على القول يقدم 
العالم » وعدم علم الله بابلمزئيات » وعدم زيادة الصفات » ولأن هذه المسائل 
الثلاث يكفر الغزالى قائلها ‏ أى فى كتابه الدّبافت - هو وأهل السنة أجمعون ] . 
على أنى رجعت إلى الكتاب » فلم أجد فيه شيئ من ذلك . اللهم إلابعض 

عبارات را تشعر بقدم العالم > حيث جعل الله تعالى فاعلا بالإيماب © وذلك 


0 ل 


: وقد اج عل كتاب التهافت أمور‎ )١( 

] ب أن النزالى ألفه حين كان يطلب افاه والشبرة وبعد الصيت » فكان يناصر المذهب اللى يلب 
عليه كل ذاك ء لا المذهب النی يراه حقاً فى ذاته . 

ب - أن الغزالی ألفه أيام كان شاكا فى الحقيقة » فل تكن تآليفه - فى ثلك الفترة - تصور «ذهبه 
اللاس » الصحيح فى نظره » وإنما كانت تصور مذهبه الرتعى الذى يتعصب له . 

ج - أن الغزالى أدريجه فى عداد كتب ملم الكلام ۽ ثم حك على هذا العم » بأثه ليس معنا بالكشف 
عن ألقيقة » وإنما ذلك مهمة الكتب المضنوي بها . 

فهل بعد هذا يق لابن الصاح أو لغيره أن يتخذ كتاب الهافت ورا ثدور حوله الأبحاث المتعلقة 
بالغزالى » فيرفضرن الكتب ويطعئونٍ فى فسبتها إلى الغزالى ؛ لاما لا تلت مع كتاب الهافت . 

وأيضاً يستنيطون منه عقيدة الفزالى . 

لا شك أن هذه املطة جافية السواب » فبا أعتقد . 

غير أنه ينبغى أن يلاحظ أن للنزالى بالنسبة لكتاب الثهافت نظرئين : 

إحداهما » نظرة إلى البح » الى عو عليه الفلاسفة فى مسائل ما وراء الطبيمة © وهو التعويل على 
المقل المح . 

والغائية » نظرته إلى نفس المسائل الى وردت فى الكتاب . 

أما النظرة الأيك ء فيقف الفزاى مها موقغا صريسا ابيا ؛ لأنه لا يرى هذا الممبج صواباً » للاك 
م يأخل به » و[نما أخذ بنطرية الكشف الصوقية . 

وأما النظرة الثانية » فهى نظرة غير صريحة ولا ثابتة » لأنه أذ ببعض هذه المسائل > كا يتضح فى 
الفصل الخاص بفلسفته . 

(؟) ص٤‏ . 


fa 

7 فصل : 

الرزق مضعون ء وهو من ال معقولات »لا من المنقولات + لآن احق تعالى 
عقل ذاته » وما توجبه ذاته » فهوقد عقل جميع الموجودات » وإن کان بالقصد 
الثانى . وإنما يجب وجود كل واحد مها : أعى من الموجودات المبدعات ء على 
ما وچ ۽ لأنه سبحانه وتعالى يعقل وجود الكل من ذاته » فكما أن تعقلهذاته 
لا يجوز أن بتغير » كذلك تعقله لكل ما ترجبه ذاته » ولكل ما يعقل وجوده من 
ذاته ء لا يتغير بل يجب جود كل ذلك ... الخ ] . 

أما المسألتان الأخريان» فليس عنهما نى الكتاب حديث أصلا . وليس يبعد 
ان يكون اين الصلاح لم يطلع على الكتاب ينفسه » بل عول على ما أحيط به 
الكتاب من إشاعات ؛ وحن نعل مدى ما ق الإشاعات من مفيريات . 

وإذا كان ابن الصلاح قد حلثنا عن كتاب الہافت » وهو لم يقرأه » فليس 
بعيداً أن يحدثنا عن كتاب المضنون به أيضاً دون أن يقرأه . 1 

ولقد استغل الدكتور زكى مبارك ء موقف اين الصلاح من كتاب للضئون 
وأبدى احّالا قائلا” 21١‏ إن كتاب المضتون الذى بأيدينا اليوم » ليس هو 
كتاب المضنون الذى كان بيد ابن الصلاح ؛ لآن الكتاب الذى بأيدينا » غير 
مشتمل على شىء من المسائل الى ذكر اين الصلاح أن كتاب المضنون مشتمل 
علا[ . 

ولكن هذا الاحمال يكون مقبولا” » لو لم نقف من اين الصلاح موقف 
الانيام ؛ وإذ قد ثبث لدينا أنه غير ثقة فى معرفة كتب الغزالى ؛ لأنه حدث 
عن كتاب الہافت > فبرهن لنا أن حديثه عنه حدیث من مع لا من قرأ ء 
فلنا إذن أن نشاف فى حديثه عن كتاب المضنئون ؛ لاحمال أن يكون حديثه عنه 
أيضآ » حديث من مع لا من قرأ . وإفن فلا يكون لدينا وسيلة ازم » بأن 
الكتاب الذى بأيدينا غير الكتاب الذى كان فى زمن ابن الصلاح ‏ 

وليس تعويل ابن الصلاح فى الحكر على كتب الغزال على السماع + بدعا فى 
يابه » فلقد حدثنا المارزى عن الغزالى حديثاً » أوجعه فيه نقدا وتقر یع" فى وق 

() كتاب الأخلاق عند التزال له ص ٠۲١‏ . 

( ۲ ) الطبقات الكبرى القافعية ج 4 ص ١79‏ . 


1١١ 
» ويقين » لا يشلك معهما القارئ أن المارزى بحث وص » وفتش فى الكتب‎ 
وقابل بين المسائل . لولا أن المارزى نفسه يصارحنا بأنه لم يرجع فما حكى ونقد‎ 
إلى شىء من كتب الغزالى وإنما عول على ما بلغه من الأخخبار.‎ 
الغزالى من الأشخاص الذين حار فيهم أهل زمنبم » فبين معجب يرفعه‎ 
إلى درجة أنبياء بى إسرائيل » وبين قادح يرميه بالمروق والإلاوا..‎ 
فشخص يترد أمره بين هذه المتناقضات » ويقوم حوله التزاع واللجاج ؛‎ 
يكون من الخطأ التعويل فى دراسته على السماع ؛ لأنه لا يخلو من تفريط أو‎ 
إفراط . والدكتور زكى يعنى أن الكتاب الذى بأيدينا ليس للغزالى » والكتاب‎ 
. الذى كان فى زمن ابن الصلاح هو للغزالى‎ 
وبا دام افتراض أن هناك كتابين لم يسلم ولم يصح » وما دام الدكتور یری‎ 
أن الکتاب الذى كان فى زمن ابن الصلاح هو للغزالى » فيرجح أن يكون الكتاب‎ 
. الذى بأبدينا هو للغزالى‎ 
أما الدكتور العنانى » فهو أيضاً يرى أن الكتاب الذى بأيدينا ليس للغزالى ؛‎ 
بحجة أنه غير مشتمل على كثير من الآراء الفلسفية » الى تتناسب مع امم « المضنون‎ 
, ۲ به على غير أهله‎ 
والدكتور لم يبين لنا رأيه » فى أن الكتاب الذى بأيدينا » هو الذى كان‎ 
ف زمن ابن الصلاح > فيكون موافقاً لابن الصلاح فى رد الكتاب » وإن تعارضت‎ 
وجهات النظر : فذلك يرده لأن فيه آراء فاسفية » وهذا يرده لأنه غير متخم بالاراء‎ 
. الفلسفية‎ 
آم أنه غيره » وأن الذى كان فى زمن ابن الصلاح هو للغزالى » والدى بأيدينا‎ 
. ليس له كا فعل الدكتور زكى‎ 
: وهذا نص حبارته"‎ 
إنه يبعد أن يكون كتاب المضنون به على غير أهله > هو ما بأيدى الناس»‎ [ . 
ء وتال‎ ٠۳۲ كاثارزى وأ الوليد الارشوثى وغيرهم » انظر الطبقات الكبرى + 4 ص‎ )١( 


مکدونالد ؛ م وقد صادف فى حياته - يمي النزالى - مرارة الاضطهاد كلحد عرطوق » كتاب زو يمر صى ٩‏ 
(؟) قلا عن كتاب الدكتور زكى مبارك و الأخلاق عند النزالك » ص 17١‏ . 


1 
لأن هذا الكتيب الضعيف ء لايدل على المنى الذى قصده الغزالى من المضئون 


به على غير أهله . 
والراجح أن يكون المضنون به » كتابآ ضخماً » يشمل آراء الغزالى الفلسفية 
انی يضن بنشرها على الخمهور ] . 


والدكتور مصيب جد » فى انتظارو من الغزالى أفكاراً فلسفية هامة » بالرضم 
من تأليف الغزالى فى عل الكلام » وبالرضم من تأليفه ضد الفاسفة . 

على العكس من ابن الصلاح الذى تصور الغزالى أشعريًا متعصباً » عدر 
لدوداً الفلسفة والآراء الفلسفية . 

وغير مصبب فى انتظاره من الغزالى أن يضع كل أفكاره الفلسفية المضنون بها 
عل غير أهلها » فى كتاب واحد , 

إن الغزالى وعد بكتب كثيرة ‏ لا بكتاب واحد ‏ تكون مشتملة على أفكاره 
الفلسفية » ووصيف جميع تلك الكتب بأنها «مضنون بها على غير هلها » فهو 
أقرب إلى أن يكون وصفاً عاس » من أن يكون اشا لكتاب واحد , 

ولريما كان للغزالى فى توزيعه آراءه الفلسفية على جملة كتب » وجهة نظر 
موفقة . فا دام يريد إخفاء هذه الآراء > وعدم ذيوعها » فى توزيعها على عدة 
كتب عون له على هذا الإخفاء » حى إذا ظفر ظافر بكتاب لم يجد فيه إلا بعض 
ما أخفاه الغزالى » لا كل ما أحفاه وهذا تصرف حسن من غير شلك , 

فإذا جاء الغزالى » ونهى العلقة الأولى هذه السلسلة بالوصف الشامل لجميعهاء 
م يلزم من ذلك وجوب اشيالها على كل الآزاء المعدة لجمعيها . ويكنى أن يكون 
فيا بعض تلك الآزاء » وقد سبق أن ذكرنا ما فيه من الإشارة إلى قدم العام » 
سأ نذكر ما فيه من الإشارة إلى عدم البعث اللسيانى ٠‏ وفيه أيضاً وراء 
ذلك أفكار لا خطرها . 

وبكتى أن يكون الغزالى وعد فى آخحره بمتابعة التأليف » وصرح بأن الكتاب 
م يحو كل ما لديه من أفكار فلسفية . 

فلم يصبح إذن وجه لطعن الدكتور العنانى فى الكتاب , 

¥ ¥ 

الآن وقد ناقشنا كل الآراء اى طعنت فى الكتاب » وفنداها بما يردها على 

ااا ؛ يبى ااکتاب على أصله من نسبته إلى الغزالى . 


1۳ 

والذى يقرأ هذا الكماب.» بعد أن يكون قد أكثر من القراءة فى كتب القزالى » 
حى عرف روح المؤلف وأسلوبه » والأمثلة والشواهد الى يكثر دورانها على لسانه ؛ 
يخالطة شعور قوى بأن الكتاب للغزالى , 

تقرأ هذا الكتاب » فتجد الشواهد من الآيات والأحاديث الى رددها الفزالى 
فى كتبه » مرددة فيه ؛ وتجد العبارات الى يكثر الغزالى من استعماها » كقوله : 
هذه المسألة ما يساعد فيا الوه العقل . مستعملة فيه . 

وتتجد الأمثال الى يذ كرها الغزالى فى كتبه الأخرى مذكورة فيه . 

فثال الأعمى » الى أحذ ينتقد نظام وضع الأثاث » فى بيت جماعة أضافوه 
مذكور فيه" » وهو مذكور فى الأحياء فى مواضع عديدة . 

وكذلك إنكاره قول المتكلمين » إن الله لايحب ولا يحب مذكور فيه )ع 
ومذكور ی الأأربعين 5 أصول الدين". 

وفبه أيضاً يردد المعتى الذى ذكره فى كل كتبه وهو عن عرف لفسه ع 
عرف ربه ؛ ودعوى آنا فى شريعتنا حديث » وفى شريعة الأثم السابقة وى 
مزل , 

وفيه يتردد فى أمر اطزء الذىلا يتجزأ » ويقول إن الأدلة فيه متعادلة*2, 
وهذا بالضبط حصل منه فى الهافت. 

والمعى الذى ذكره فى كتابه « المنقذ من الضلال ؛ من أن الأثبياء أطباء 
القلوب » وأن المعاصى #موم مهلكة » أن الطاعات أدوية المعاصى مرجود فيه" . 

والمعنى الذى فى كتابه المقصد الأسى »> «أشرنا إليه فيا سبق : من أن 
العقل قد يعجز عن إدراك بعض مسائل ما وراء الطبيعة ولكنه لا يحبلها » مذكور 


فی . 


(۱) ص ۱۷ . 

(۲) ص ه۹. 

(9) ص ۲۵۰ . 

(4) س ۱۲ . 

(۰) ص ۲۳ . 

(5) عن ۲44 ۲۰٤۰‏ . 
(۷) ص ٤۱و ۱١‏ . 
(۸) ص ۱۸4 . 
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ولال الذى ردده كثيراً فى كتبه من أن الإنسان يستغرب ما لم يعهده » 
حى لو حدئه أحدء أنه لو حلك خشبة بخشبة » للدرج مها شىء أحمر » بمقادار 
علصة » يأكل هذه البلدة وأهلها e‏ ولم يكن رأى النار قط > لاستغرب ذلك 
وأذكره » موجود ('افيه. 

والمنى الذى ذكره فى المنقا » من أن الطب والنجوم والصناعات فى أصلها 
إهام من الله » موجود فيه" . 

والخال المردد كثيرا فى كتب الغزالى : من أنه لو أخبر إنسان بأن ماء يوضع 
فالرحم فبتطورإلى علقة فضغة > ثم يصيرعظامًا » ثم یکی متا » ثم يصبح 
كائنًا حيءًا مستقلا له فكر وإرادة » ول يكن رأى خلقة اران قط ء لاستخرب 

ذلك وأذكره » موجود فی" . 

هذا ويا قصدت الاستقصاء » بل هنالك أشياء أخرى كثيرة تربطه بكتب 
الغزالى » وتوجد بينه وبيئها شبهاً قوينًا . 

ولس الهم هو اشتراك كتاب المضدون به » مع كتب الخزالى الأنعرى فى 
هذه الأفكار » فقط »2 فأحياناً يشترك كتابان لؤلفين عنافين فى عدد هذه 
المسائل » وى أكثر منها ء ولكن المهمء فى أن انروح العامة الممسيطرة على الأفكار» 
وطريقة العرض والمناسية الى يساق من أجلها الشاهد أوالمثال . 

كل هذه هی الی تخاق فى نفس القارئ شعوراً قوب » بأن هذا الكتاب 
للغزالى ٠‏ وما را كن "مع . 

ومن غريب أمر ابن الصلاح - أنه وضع صب عينيه كتاب التهافت » 
واتخذه الأساس لفهم الغزالى » وغض النظر ‏ ولعله لم يطلع . عن التصريحات 
الى اقتبسناها من كتاب جواهر القرآن » وكتاب الأربعين ء الى تفيد أن للغزالى 
كتبآ أخرى تحرى خالص الحقيقة ولباب المعرفة » وأنها تخالف ما فى كتبه 
الدارجة المشهورة . 

أعتقد أن هله التصريحات تعد ذهن القارئ المطلع عليها » لتلقى غرائب 

(۱) ص ۱۹ 


(۲) صا . 
(۴) ص٣۲‏ . 


: ل 


الكتب » وقبول نسبتها إلى الغزالى » وتكون هذا الغرابة هى بعض الدليل على صمة 
نسبهها إلى الغزالى » لا نفس الدليل على ردها والطعن فيها . 

لكن الواقع أن كتاب التهافت وشهرة الغزالى بأنه أشعرى سى هما اللذان 
حتتما على ابن الصلاح هذا الموقف . 

ولو أن ابن الصلاح درس وفتش » لعرف من الغزالى نفسه قيمة كتاب 
الهافت » ولعرف بعد ذلك أن النهافت لا يقف حجر عثرة . ينع من قبرل هذه 
الكتب . 

وشبيه كل الشبه بموقف ابن الصلاح من كتاب المضنرن به » موقف فضيلة 
الآستاذ الدكتور محمد يرسف موسى : من كتاب « معارج القدس » » فقد رد 
أيضا هذا الكتاب لاعتبار الغزالى سنا مؤلفآ ضد الفلسفة » أوعلى الأصح شك 
ذبه قال : 

٠‏ 3 نتا كثيراً ما أعر ہنا عن شكنا فى نسبة كتاب « معارج القدس » للغزالى» 
وإن كنا نجده مذكوراً فى ثبت الكتب صحيحة النسبة إلبه » وليس شكنا لما فيه 
من التقل الحرق عن ابن سينا » بل لاشّاله على غبر قليل من الآزاء الى نقمها 
على الفلاسفة » ورماهم من أجلها بالابتداع » إن لم يكن بأكثر من الابتداع ] . 

ولقد مر" بنا فى فصل الملاحظات على كتب الغزالى » ما بين هذا الكتاب 
وبين كتب الغزالى الأخرى كالإحياء » وميزان العمل » والاقتصاد فى الاعتقاد » 
من شبه قوى » حى إن الفصل بعامه وعنوانه مذ كور هنا وهناك . 

وحظ كتاب المعارج من هذا أعظم بكثير جداً » من حظ كتاب المضنون 
به » ومع ذلك فإننا نسنطيع أن تزيد : 

أولا ‏ أن الغزالى أكثر فى كتبه من قول : 9 من عرف نفسه » فقد عرف 
ربه ‏ وبالغ فى قيمة هذه العبارة » حى جعلها مرة حديثاً » ومرة آية من الكتب 
السابقة » ولقد حاولت أن أحصى مرات تردادها فى كتبه فلم أمتطع . 

وراح الغزالى يبالخ فى أمر معرفة انغس حى قال : «من جهل نفسه جهل .. 
ريه ؛ . والحهل بالرب - ى نظر الغزالى ‏ عظم الخطر ء كير الأثر . 


. ٠١١ كتابه الأخلاق الإسلامية وسلتا بالفلسفة الإفريقية ص‎ )١( 


۱۹ 
وى هذا يقول الغرالى"“ : [قيل : كان فى كتب الله المنزلة » اعرف 
نفسك يا إنسان » تعرف ريلك . وقال عليه السلام : « أعرفكم بنفسه » أعرفكم 
بربه 6 » وقال تعالى : « ولا تكوزوا كالذين نسو الله فأنساهم أنفسهم ٠‏ تنبيهاً على 
تلازم الأمرين » وأن نسيان أحدهما نسيان للآحر » ولذلك قال الله تعالى : 
« ساريهم آياتنا فى الآفاق وف أنفسهم » حى يتبين لهم أنه الحق » . وقال تعالى : 
دف أنفسكر أفلا تبصرون ». وما أراد ظاهر اللسد » فإن ذلك تبصره البهائم » 

فضلاً عن الناس » وبالتالى من جهل نفسه فهو بغيره أجهل ] . 

ويقيل9 : [ المعراج الثاني : 

وهو لتقرير النفس وهل هى باقية أم لا ؟ ! وهذا المعراج كالقطب لسائر 
العلوم » وله يجتهد الجتدون » ويعمل العاملون » ولا فائدة أعظم مله ء فإن 
فبوة الأنبياء » «الثواب والعقاب » وابلنة والثار » وأنباء الدنيا والآخيرة الأحوذة 
عن الرسل » لا تثبت مى بطلت هذه المسألة » فإن النفس إذا لم يكن لا بقاء » 
فجميع ما أخبيرنا به وأطمعنا فيه باطل » ويحسب ما نثق من هذه المسألة جد » 
وبحسب ما يغيب عنا ننظر . 

وعلى هذا المعراج يدور الئاس » فهو أس العلوم » وإذا اضمحل فلا ثابت 
ولذلك لم تبينه الرسل › لأن كلام غيرهم بين أن يقبل أو يرد ء أو يصدق أو 

وكلام الرسل علمهم السلام » ليس كذلك » فإن المسألة فى نباية الفموض 
والأذهان أكثرها ضعيفة» فرا لم تفهم مقاصدم » فيعترض من قوهم على 
قوم . فام يوردوا فیا إلا إشارات ورموزاء وف القرآن الكريم « ويسألوناك عن الروح 
قل الروح من أمر رل ». . . ] 

فهذه المسألة الى يراها «الغزالى » مفتاح العلوم » وأس المعرفة » وطريق 
معرفة الله تعالى ؛ الى لها يعمل ولا يدعو + ويجعلها السعادة الحقة » الى كل 
سعادة بالقياس إلها عدم » ألا تستحق من الغزالى » وهو الرجل المكثر » طويل 


8# یزان العمل ص‎ )١( 
. ص ۲۴ من ممراج السالكين‎ )۲( 


1۷ 

انفس فى التأليف » الذى "ينأل السؤال » فيفيض فى اب واب » حى بكرن 
كتايآ ؛ أن يؤلف فيها كتابً > يكون ناخاصة ء لا للعامة الذين امتنع الشرع 
عن أن يخوض معهم فيهاء يبين فيه حقيقة النفس » وبدابتها » ومايما » ويتدرج 
منه إلى معرفة العالم > ومعرفة الله > كا ادعى أن معرفتها أساس العلوم » ومفتاح 
معرفة الله ؟ ! 

فإذا رأى الإنسان بعد هذه التصريحات كتاباً عليه امم الغزالى ٠‏ يعالج 
بحث النفس على هنا النحو » ويقول صاحبه فى مقدمته : 

[ وينبغى لكل عاقل : أن يكون الله سبحانه وتعالى » أول کل فكر له 
وتتعره » وباطن كل اعتيار وظاهره » فتكون عين نفسه مكحولة بالنظر إليه » 
وقدمه مرقوقة على المغول بين يديه > مسافراً بعقله فى الملكوت الأعلى » وما فيه 
من آيات ربه الكيرى . فإذا انحط إلى قراره » فليره » فى آثاره » فإنه باطن ظاهر » 
تجل لكل شیء بكل ثى* . 

وأظهر الآثار الى يرى فيها جلال ذات الحق » وكال صفاته ‏ إنما هو 
معرفة النفس » كا قال تعالى : « ساريم آياتنا فى الآفاق » وفى أنفسهم » حى 
يتيين لهم أنه الحق» » دوف الأرض آيات للموقنين » وق أنفسكم أفلا تبصرون » 
وقال عليه الصلاة والسلام : : أعرفكي بنفسه أعرفكم بريه ٠‏ . 

ونحن نعرج فى هذا الكتاب » من مدارج معرفة النفس » إلى معرفة الحق 
جل جلاله » ونذكر ما تؤدى إليه البراهين » من حال النفس الإتسانية » ولباب 
ما وقف عليه البحث الشاى من أمرها » وكرنها منزهة عن صفات الأجسام » 
ومعرفة قواها وجنودها » ومعرفة حدوثها وبقائباء وسعادنها وشقاوتها بعد المفارقة » 
على وجه يكشف الغطاء » ويرفع الحجاب » ويدل على الأسرار الخزونة » والعلوم 
المكنونة » المفسنون بها على غير أهلها . 

ثم إذا ختمنا فصول معرفة النفس » فحيئئذ ننعطف على معرفة الحق » 
جل جلاله » إذ جميع العلوم مقدمات وومائل > لمعرفة الأول اق جل جلاله ء 
وکل ما يراد لشىء » فدون حصول مقصوده يكون ضائعاً . 

فن عرف ننسه فقد عرف ربه » وعرف صفاته وأفعاله » وعرف مراتب 


۱۸ 
العام » مېدغاته ومكئوتاته > وعرف الملائكة ومراتبهم ۽ وعرف له اللاك »> ولة 
الشيطان » والتوفيق واللحذلان » وعرف الرسالة والنبوة » وكيفية الوحى »> وكيفية 
المعجزات ‏ والإخيار عن المغيبات » وعرف الدار الآخمرة »> وسعادتها وشقاوتما 

وأقسامها » ولذة الببجة فيها » وعرف غاية السعادة الى هى لقاء الله تعالى ] . 

ثم وجده قد وى بما وعد » فى تلك المقدمة > فاتخل من شرحه للنفس » 
تموذجاً لشرحه للذات الأقدس . فقال فيا قال" : 

دوكا أن النفس واحدة وما قوى » وإشرافها على البلان والروح الحيواق 
يفعل ف كل موضع فعلا آحر » لاختلاف القوى : فى موضع الإبصار » وف 
موضع السمع » وق موضع الحس المشترك . وش موضع التخيل والتوهم » وغير 
ذلك . 

فكذلك أمر الأول التق جل جلاله » بالنسبة إلى وجود العقل إبداع ‏ 
وبالنسبة إلى وجوده فى دوامه تكميل بالفعل » وبالنسية إلى النفس تتم وتوجيه 
من الفرة إلى الفعل » وبالنسبة إلى الطبيعة تحريلك » وبالنسية إلى الأجسام 
تعريف » وبالنسبة إلى الطبائع والعناصر تعديل + وبالنسبة إلى المركبات تصوير » 
وبالنسبة إلى المصورات إحياء : وبالنسبة إلى الحيوان إحساس وهداية » وبالنسبة 
إلى العقل الإنسانى تكليض وتعريف »و بالنسبة إلى الأنبياء عليهم الصلاة والسلام » 
أمر وكلام وكلمات وقول وكتاب ورسالات] . 

واتخذ من شرحه الجسم ونظامه نموذجا لشرحه للعالم » فقال ہیں ما قال : 

1 ومن استقرأ أفعال الله تعالى » وكيفية إحداثه النبات والحيوان على الأرض » 
بواسطة تحر يك السموات والكواكب ٠»‏ وذلك بطاعة الملائكة له بتحرياث السمواث ؛ 
علم أن تصرف الآدى ئى عاله : أعنى بدنه » يشبه تصرف اللالق فى العام 
الأكبر » وهو مثله . وانكشف له أن نسبة شكل القلب إلى تصرفه » نسبة العرش ؛ 
ونسبة القلب إلى الدماغ نسبة العرش إلى الكرسى ؛ وأن الحواس كالملائكة الذين 
يطيعون طيعاً ٠‏ ولا يستطيعون لأمره حلاف ؛ والأعصاب كالساوات ؛ والقدرة 


۱(۰( ص ۲۹۴ . 
(؟) ص ۱۹۸ . 
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فى الإصيع كالطبيعة المسخرة المركوزة ى الأجسام ؛ والمواد كالعناصر الى هى 
أمهات المركبات فى قبول المع والتفريق والتركيب والمزيج ؛ رخزانة التتخيل كاللوح 


الحفوظ . 
هما اطلع بالحقيقة على هذه المرازنة » عرف كيفية ترتيب أفعال الله تعالى فى اللاك 
واللكت ] . 


أقول : إذ رأى الإنسان ‏ بعد هذه التصريحات الى ذكرها الغزالى » حرله 
النفس نى كتابيه ميزان العمل » ومعراج السالكين ‏ كتاباً عليه اسم الغزالى » 
يعالج بحث النفس على هذا النحو ء فهو أقرب إلى أن يقيله منسوباً إليه ء من 
أن يرده ويطعن فى نسيته » فإن بيان أهمية المسألة على هذا النحو الذى شرحه ى 
كتابيه ‏ ميزان العمل » و « معراج السالكين » » شبه وعد من الغزالى » بأنه سوف 
يقدم لقراثه الخصوصيين ء صريح القول فما . 

أما اال الكتاب على أمور تتناق مع ما فى الكتب الأخرى » فهو أيضاً 
مدعاة لقيوله لا لرده : كا فعل فضيلة الأستاذ اللكتور محمد يرسف أن الغزالى » 
صرحلنا تی كتابيمجواهر القرآن»والأربعين فى أصول الدين :أن لہ کا الف 
ما جاء فيبا » ما فى الكتب الأخرى » فاذا ننتظر بعد هذا ؟ وماذا كان يمكن 
أن يعمله الغزالى أكثر من ذلك لتقيل كتابيه « معارج القدس ٠‏ و ١‏ المضنون 
به » ولا نشلك فييما ؟ 1 . 

ثانا : أن « الغزالى » وعد وعدا صريحا » بدراسة النفس دراسة مؤيدة بالمنطق 
ولبرهان ء وكتاب « معارج القدس » يدرس النفس بهذه الطريقة » فلم لا يكون 
هو الكتاب الموعود به . 

وهذا هو الوعد > قال“ فى معرض الكلام على النقفس » وأنها لا جوهر » 


ولا عرض : 
[ فإن قيل لا يعقل ق العقل » إلا جرهر أو عرض » وأما جوهر ثالث 
فلا يدرى : 


قلنا هذا الآن سخض » بل ليس ف العقل حصر يدل على ذلك » وإنما 


)0( ص ۲۲ من معراج السالكين ." 


1 
أرجب تلك القسمة المشاهدة »من حيث لم نشاهد إلاجرهرآً أو عرضاً » وهنا 
قياس التثيل » وسنعد كتابا لتقرير البراهين » إن ساعدت الأقدار يحول الله ] . 
الا : أن الغزالى يذكر ى كتابه ٠‏ جراهر القرآن » شروطاً دقيقة يتحم 
توافرها ى من يقدم على قراءة كتبه اللحاصة » الى يضن بنشرها على الحمهور . 
وصاحب كتاب معارج القدس » يشترط فى قارئ كتابه نفس الشروط 

بنفس العبارات فى الغالب » فيقول فى المقدمة : 
[ ومن لم يؤهل الجولان فى هذا الميدان - يشير إلى معرفة الإله العام عن . 
طريق معرفة النفس - والتطواف فى متتزهات هذا البستان » فليس بيده إلا القشر » 
يأكل کا تأ كل الأنعام . 

وشرح هذا السفر » وبيان هذا العلم العظم القدر ء لا يمكن فى أوراق » 
وأطباق » ويقصر عن شرح عجائبه العبارات والأقلام . 

ونحن بعون الله تعالى وتوفيقه » نشير إلى كل واحدة من هذه ابلحمل » على 
وجه يستقل بهالمتفطن » وأما الحامد البليد » الذى يأخذ العلم بالتقليد » فهو عن 
معرفة مثل هذه العلوم بعيد » إذ كل ميسر لما خخلق له . 

فن رشح للسعادة » وشارف نيل الإرادة ء وأعطى أرلا كال الدرك » من 
وفور العقل » وصفاء الذهن » وصعة الغزيرة » واتقاد القريحة »> وحدة الخاطر ٠‏ 
وجودة الذ كاء والفطنة » وجزالة الردى » وحسن الفههم . 

وهله تحفة من الله » وهدية لا تنال بيد الاكتساب › وتنبئر دوا رسالل 
الأسباب . 

ومن وهيت له هله الفطنة » فحيكف عليه استكداد الفهم ء والاقتراح على 
القريحة ٠‏ واستعمال الفكر . وأستمار العقل » بتحديق بصيرته » إلى صوب 
الغوامض ء وحل المشكلات بطرل التأمل » وإمعان النظر » والاستعانة بالخلية 
وفراغ البال » والاعتزال عن مزدسحم الأشغال » والقيام بوظائف العبادات » حى 
يصل إلى كال العلوم ] . 

بهذا وجه شبه كبير وصلة عظيمة ١‏ تربط ١‏ الغزالى » بالكتاب . 


ا 

رابعا : أن كتاب ٩‏ معارج القدس 6 مذكور فى خطاب نقدم به أحد 
تلامذة الإمام الغزالى إليه ٠‏ يطلب منه فيه أن ينصحه بجا يراه افع فى الآخرة . 

ويقول التلميذ لشيذه ى هذا الحطاب : إن كتبك كذا وكذا - ويذكر 
له طائفة مول يمكن أن تؤخط مها النصيحة المطلوبة : ولكن رعا شق على“ 
استخراجها من بين هذه الكنب فأرجو أن توجه إلى" نصحاً خاصًا . 

والمهم أن التلميذ ذكر كتاب و معازج القدس » بين كتب الإمام الى 
ذكر أن النصيحة يمكن أن تؤخد مها . 

وهذا فى نظرى دليل قرى . على ععة نسبة الكتاب إلى ١‏ الغزالى » . 

وهذا هو نص الطاب » وهو مذكور فى مقدمة كناب و خخلاصة التصائيت» 
للغزالى » الذى هو الإجابة عن سؤال التلميك . 

[ مولاى . 

إن كان الطريق إلى جوالى مدوناً فى كتبك العديدة . كلحياء العلوم > 
وكيمياء السعادة . وجواهر القرن ٠‏ وميزان العمل » والقسطاس امسقم ۽ ومعراج 
القدس“ ء ومناهج العابدين » وأمثالها ؛ فإن خادمك ضعي ف كليل الطرف » 
عن المطالعة فيها ؛ فأطلب من سيدى وأستاذى » مختصراً أقرؤه كل يوم وأعمل 
با فيه إلخ . . .] 

وقد أجابه « الغزالى » بجراب هو خحلاصة التصانيف المذكور . 

فيعد هذا لا بمكتى أن أساير المؤرخين الذين بروحون يضربون رؤوس 
هذه الكتب بعضها ببعض ٠‏ فإذا رأوا « الغزالى » يقرر فى كتابه ‏ الاقتصاد فى 
الاعتقاد » أن الميزان اللى تزن به أعال الناس يوم القيامة » جسم . 

لأن « الخزالى » ساق القول فى كتاب « الاقتصاد » على مذهب المتكلمين 
الأشاعرة نم يرون القول بجسمية الميزان وذلك حيث يقرل؟؟ : 

[ فإن قيل : كيف توزن الأعمال '» وهى أعراض وقد انعدمت » والمعدوم 
لايوزن » وإن قدرت..إعادتها وخلقها فى جعم الميزان كان مالا » لاستحالة 

)١(‏ ليس ازال كتاب بهذا الاسم وإنما له «ممراج السالكين » وبعيد أن يكون ما فى الطاب 


تحريفاً عنه » فالظن القوى أنه تحريف عن ممارج القاس  .‏ . 
(۲) ص ۹۸ . 
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إعادة الأعراض ! ! ! 

ثم كيف تخلق حركة يد الإنسان وهی طاعته > فى جسم الميزان ؟ أيتحرك 
بها الميزان ؟ 1 فيكون ذلك حركة الميزان » لا حركة يد الإفسان » آم لا يتحرك ؟ 1 
فتكون الجركة قد قامت يسم » ؛ ليس هو متحزكا ہا ء وهو عار 

ثم إن تحرك ء فيتفاوت ميل اليزان » بقدر طول الموكات وكثرتها » لا بقدو | 
مرات الأجور » فرب حركة يجزء من اليدن » يزيد أنمها على حركة جميع البدن 
فراسخ ء فهذا ال . 

فتقول : قد سثل رسول الله صلى الله عليه صلم عن ذلك » فقال : توزن 
سائف الأعمال » فإن الكرام الكاتيين يكتيون الأعمال فى مصائف » فإذا وضعت 
ف اليزان ء خلق الله تعالى فى كفنها ميلا ء بقدر رتبة الطاعة وهو على ما يشاء 
قدير ] . 

راحوا يضريون به رأس القسطاس المستقم « الذى يقرر أن ميزان الأعمال 
يوم لقيامة روحى صرف ؛ لأن « الفزالى » ساق فيه القول على لسان أهل البرهان . 

وذلك حيث بقول ° : 

« وأشد الموازين روحانية » ميزان يوم القيامة ؛ إذ به توزن أعمال العباد 
سعارفهم » والمعرفة والإمان لا تعلق لما بالأجسام » ولذلك كان ميزانهما روا 
مرفاً] . 

فا دام « الغزالى » يكتب لطوائف مختلفة » يناسب كل واحدة مها لون 
خاص من ألوان الحقيقة + تكون عاولة إثبات التناقض ٠‏ بين كتايين » كل 
ولحد منهما قدم لطبقة خاصة ء عملا ليس له ما يبرره. 

ولقد کان بن طفيل دقيقاً جدنًا » ينا حاول ا الغزالى بأنه متناقض » 
یربط فى موصنع » ما يحل فی آخر . 

إذ أنه أى ابن طفيل عمد إلى كتب طائقة ثفة واحدة » هى الجمهور 
کا صرح بذاك فى النص الذى اقتبسناه سايق "_وحاول إيجاد طرفي متناقضين 


(۱) ص ۲۸ . 
(۲) س v۷‏ . 


1۳ 

الطرف الأول هو كتاب « اللهافت ٠‏ » حيث صرح فيه بإنكار القول يعدم 
حشر الأجساد . 

وأما الطرف الآلحر » فهو كتاب و المنقذ من الضلال » و ١‏ ميزان العمل » » 
إذ صاخ مننصين فيهما قياس » أنتج ‏ فبا يعتقد ابن طفيل - قول الغزالى : 
بعلم حشر الأجساد . 

نعم إنه يعجبى من الفيلسوف الأندلبي » منبجه فى النقد » وإثبات 
التناقض . فام يحاوله بین كتب قدمت لطرائف مختلفة ‏ "كما صنع ابن الصلاح 
والأستاذالدكتور محمد رسف موبى - وإن كانت دعر التناقض لم تسلم لابن 
طفيل » كا سبق التحقيق » ولكن هذا لا بمنع من الإعجاب بالميج . . 

ويعجبى أيضاً من الفيلسوف الأندلسى » تنه إلى أن كتاب « الثهافت » 
قدمه و الغزالى » إلى اللنمهور لا إلى الخاصة > حيث جعله طرق فى التعارض 
الموجود فى كتب العامة . 

فلا يمكن أن نحاسب « الغزالى 6 على ما جاء فيه » على أساس أنه يدين به 
ويراه حالص الحقيقة وصريح المعرفة . 

ولا أن أساير المؤرخين الذين يتحدثون عن الحقيقة تى نظر ٠‏ الغزالى » 
قيستنيطونها من أى كتاب بقع فى يدهم ؛ لأئنا فهمنا أن للغزالى كتا خاصة » 
تصور الحقيقة كا هى » وكا يدين الله عليها » فهى وحدها الى تصور الحقيقة 
عند الغزالى . أما ما عداها من الكتب » فإنما تصور الحقيقة عند الطائفة الى 
قلعت ها . 

وها مثل من يستنبط آزاء 9 الغزالى » من الكتب الى قدمها إلى الجمهور » 
إلا كفل من أراد أن يعرف الطعام الذى يتتاوله أحد الأطباء » فعمد إلى كشف 
أعده الطبيب لأحد مرضاهءوقرأ مافيهمن أنواع الطعام الحاصة باك المر يض ء وأعتقد 
أنيا ھی الأنواع الى يتنايها الطبيب تفسه » العافى مما يشكوه ذلك المريض . 

فن أراد أن يدرس ه الغزالى ٠‏ من حيث هو مصلح ديبى » عى بإشاد 
الناس وتعليمهم » فليدرسه فى كتبه الى قدمها إلى الجمهور » وسيجد الباحث 


11 

أن الغزالى تنزل إلى مسترى الناس » رخاطب كلا بما يليق به » حى قال : 

[ حب على كل من يتصدى فداية الناس وإرشادم » أن يراعى حال 
لمخاطب » فيناظر كل أحد بما حتمله فهمه » فإن وقع له مسترشد تركى أو هندى 
أو بليد الطيع » وعلم أنه لو ذكر له أن الله تعالى لیس ذاته فى مكان » وأنه 
ليس داخل العام ولا خارجه » ولا متصلا بالعالم ولا منفصلا عنه » لم يابث أن 
ینکر وجرد الله تعالى » ويكذب به ؛ فينبغى أن يقرر عنده : أن الله تعالى على 
العرش » وأنه يرضيه عبادة خلقه » فيفرح بهم ويثيهم » ويدخلهم اة عوضا 
وجزاء » وإن احتمل أن يذ كر له ما هو الحق المبين » يكشف له . فا مذهب ببذا 
الاعتبار » يتغير ويختلف ٠»‏ ويكون مع كل أحد يحسب ما يحتمله فهمه ] . 

فتلا لما أرإد الغزالى أن يؤلف فى علم الكلام » تنزك إلى «ستوى علماء 
الكلام وقراء علم الكلام فأغفل الحديث عن الجردات ؛ لأنهم ينكروما . 

فى كتابه « الاقتصاد فى الاعتقاد » » الذى هو أرق كتبه الكلاءرة 
يناقش العتزلة الذين لا يرون أن فى فارة البرزخ » عا ولا نعها ؛ عتجين 
بأنهم يرون شخص الميت: ولا يلاحظرن عليه أثر عذاب ولانعم ٠‏ فيقول في" : 

[ هذا هوس . أما مشاهدة الشخص » فهى مشاهدة اظاجر ابلسم » 
والمدرك للعقاب جزء من القلب » أو من الباطن كيف كان ] , 

ويأبى أن يصرح حول الروح › بأكثر من هذا » فلا قول هم : للہا کان 
جرد : لا يدرك بالحواس : ولا ينال هو ولا عوارضه » بالمشاعر . ول يشأ أن يرد 
عليهيم بما قرره فى كتابه « الأربعين فى أصول الدين » من مثل قول" : 

[ أما قواك إن المشبور من عذاب القبر » التأم بالثيران والعقارب والحيات 
فهذا صحيح » وهو كذلك » ولكى أراك عاجزاً عن فهمه ‏ ودرك سره رحقيقيه » 
إلا نى أنياك على أتموذج منه» تشويقاً لك إلى معرقة اللدقائق»رالتشمر للاستعداد 
لأمر الآخرة » فإنه نيأ عظم أنم عنه معرضون . 

. ۱۲۸ بل أرق كتب الكلام لعصره على الإطلاق كا صرح هو فى النس السابق ص‎ )١( 


۰. ٩۹۷ ص‎ (r) 
. ۲۸ ص‎ )*( 


ن 
فقد قال عليه السلام : « المؤمن فى قبره » فى روضة خضراء » قد فرج له 
قبره » سبعین ذراغاً » ويضى ء وجهه حى يكون > كالقمر ليلة البدر » هل تدرون 
فم أثزلت « فإن له معيشة ضنكا » ؟ قالوا : الله ورسوله أعلم » قال : عذاب 
الكافر فى قبره » بسلط عليه تسعة وتسعون تنيناً » > هل تدرون ما الثنين ؟ ! تسع 
وتسعون حية » لكل حية نسعة روس › بنبشونه ويلحسونه » وينفخون فى جسمه 
إلى ادم یعون . 
فانظر إلى هذا ادي » عم أن دلا ج » على الوه لی اده راي 
البصائر » بيصيرة ة أوضح من البصر الظاهر » والجاهل ينكره » إذ يقول : 
أنظر ` قره »ل أ ا أصلد . يم ااهل :ان هلا انين ب اي 
عن ذات الیت » أعنى ذات روحه » لا ذات جسده » فإن الروح هى الى تتام 
وتتنع 20 0 بل كان معه قبل موته » متمكنا من باطنه » لكنه م يكن بحس 
بلدغه » حدر كان فيه ٠‏ لغلبة الشهوات ؛ فأحس بلدغه بعد اموت . 
وليتحقق أن هذا التنين مركب من صفاته!؟؟ » وعدد” رؤوسه بقدر عدد 
أخلاقه اللميمة » وشهواته لماع الدنيا » وتتشعب عنه رؤوس بعدد ما يتشعب 
عن حب الدنيا » من الحسد والحقد » والكبر والرياء » والئروة والمكر » واللحداع 2 
وبحب الحاه ولال » والعداوة والبغضاء . 
وأصل ذلك معلوم بالبصيرة » وكذلك كثرة رعوسه الاداغة . 
أما انحصار عددها فى تسعة وتسعين » إتما يوقف عليه بنور النبرة فقط . 
فهذا این متمكن فى صمم فؤاد الكافر ء “لا ٤جرد‏ جهله بالكفر 9 » 
بل لما يدعو إليه الكفر » كا قال الله تعالى »> «ذلك بأنهم استحبوا الحياة الدنيا 
على الآخيرة » . وقال تعالى : ١‏ ميم طيبائكم فى حياتكم الدنيا > وأستمتعم ا 
)١(‏ ألا يشير هذا إل البعث الروسانى ؟ | وسيأق مزيد بحث فيه . 
: (؟) انظر إلى لو النزالى إل العأويل المفرط > مع أنه ذهب فى التهانت > إل أن الفلاسفة ما أولوا 
فى آيات البمث اكنال > وحمليها على القثيل مألتشبية > طا مم عدم تة اکا الناس لفهم الحقيقة 
الغيبية على صورّها الحقة » كانوا مكذبين للرسل » لأن أمر هله الظراهر بلغ من الكثرة سمدا لا يسوخ ممه 
التأويل » وهلا على حلاف الآيات المتشابهات فى حق الله » فإن الدئيل العقلى دما إلى صرفها عن ظواهرها » 
وم بدع إل التأديل فى آياتالبعث امسن مثل هذه الداعية »فاللجوه إلى صرفها عن ظواهرها تكذيب للانيياء . 
(۴) الباء العسوير . 
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فاليوم تبجزون عذاب المرآن » الآية . 

وهذا التنين لو كان کا تظنه » خارجا من ذات الميت لكان أهون » 
إذ ربا يتصور أن يتحرف عن التنين » أو ينحرف هو عنه » لاء بل هو متمكن 
من صمم فؤاده + يلدغه التنين لدغا أعظم » ما تفهمه من لفظة التنين » وهو 
بعينه صفاته » الى كانت معه فى حياته » ا أن التنين الذى يلدغ قلب العاشق » 
إذا باع جاريته » هو عينه العشق الذى كان «ستكسًا فى قليه » استكنان انار 
فى الحجر » وهو غافل عنه » فقد انقلب ما كان سبب لذته ء سبب أله » وهذا 
سر قوله عليه السلام : : إنما هی آعالکم ترد عليكم » . وقوله تعالى : 9 يوم تجد 
كل نفس ما عملت من خیر محضراً » وما عملت من سوہ تود لو أن بيها وبینه 
مدآ بعيدآ » ويحذرم الله نفسه » الله رءوف بالعباد » بل سر قرله تعالى : 
« كلا لو تعلمون حلم اليقين لترون ابحم » . 

أى أن الححم فى باطنك »> فاطلبوها بعلم اليقين » لتروها » قبل أن تدركرها 
بعين اليقين 

بل هو مر قوله تعالى : 9 ويستعجلوناك بالعذاب > وإن جهم لحبطة 
بالكافرين » » ولم يقل : إا ستحيط » بل قال و إنها مبيطة ٠‏ وقوله تعالى : 
إن اعتدنا للظامين نالا لاط بهم سرادقها » » ولم يقل « يحيط بهم ) وهو 
معى قول من قال" « إن ابلحنة والنار مخلوقتان ٠"۲‏ وقد أنطق الله لساته باحق 
ولعله لا يطلع على سرو" . 

فإن لم تفهم بعض معانی القرآن“ كذاك ء فليس اك نصيب من القرآن 
إلا قشوره ء كا ليس للبهيمة نصيب من البر إلا قشوره ء الذى هو التين » 
والقرآن غذاء الحلق كلهم » على اخختلاف أصنافهم » ولكن اغتذاقم به على 
قدر درجائهم » وف کل" غذاء مخ » ونخالة وتين » وحرص” الحمار على الین » 

(1) م الأشامة . ْ 

(۲) بهذا يشير مرة ثانية إلى رأى الفزال فى البعث . 

(۴) انظر كيف ينتقد الأشاعرة هنا ثم انظر إىقيءتهمعندمفق كتاب التهافنتوقيرسن لكت الكلامية . 

( 4) انظر كيف يريد إغضاع القرآن خخل هذا التأويل المفرط اللى أخضع له هذا المديث . 


( ) لعله يريد آن يقل : إن فى القرآن صوراً مخعلفة وألواذً متعددة الحقيقة فهى بالتسبة لكل عل 
قدر ما تخت لها فهمه . 


1Y 
أشد منه على الحيز » المتخذ من اللب » وأنت شديد الحرص على أن لا تفارق‎ 
درجة الهيمة ء ولا ترق إلى رتبة الإنسانية بل إلى الملكية ء فدونك وال‎ 
. فى رياض القرآن ففيه متاح لكي لأنعامكي]‎ 

فلم يشأ الغزالى أن يجيب المعتزلة فى كتابه الكلانى « الاقتصاد فى الاعتقاد » 
بعشل ما حادث به المتصوفة فى كتابه 0 الأربعين فى أصول الدين » من أن الروح 
كائن جرد وعذاب اميت ى ألقبر ولعيمه » روحى صرف لا خضع لإدرال 
ا حواس . 

وهو لا يقتصر فى كتابه هذا أعى الاقتصاد ‏ على عدم تصوير الروح 
بأنها كائن مجرد » بل هو يبمل الجودات جملة : إذ يقرر الدليل على وجود الإله 
۴ ل 58 
فیقول ‏ : 

[ إن العالم حادث ٠‏ وأعنى بالعالم کل موجود سرى الله تعالى » وأعنى بكل 
موجود سوى الله تعالى الأجسام كلها رأعراضها ] . 

ثم يقم الدليل على حدوث الأجسام والأعراض ٠‏ فم له أن العام الذى هو 
كل ما سوى الله تعالی حادث » وکل حادث تاج إلى محدث » هو ليس من 
العالم » وذلك الخارج عن العالم هو الله . 


سراح 


فلو كان يريد أن يتعرص للخوض ف الجردات ء لما كفاه هذا البيان » 
لأن الذى يخلص له حينئذ من حدوث الأجسام والأعراض : أن بعض العالم 
حادث » والدليل على وجود الله" لا 5 إلا إذا أثبت أن كل العام حادث ؛ 
لأمه حينئذ تظهر الحاجة إلى الحدث الخارج عن العالم . 

أما إذا كان بعض العالم فقط »> هو الحادث » فيجوز أن يرجع البعض 
المحدث فى حدوثه » وق كل ما يحتاج إليه » إلى البعض الذى لم بثبت حدوثه » 
فيظل العام فى غى عن شىء خارج عنه » فلا يم إثبات وجود الله . 

فكان لابد للغزالى من إثبات حدوث الجردات أيضاً . ولكنه هنا يسدل 
على هذا الموضوع ستارالصمت » بيبا هو فى كتبه الى قدمها للمتصوفة » يفيض 
فى مر الجردات إفاضة عظيمة ء ويرفع من شأنها حنى يفضلها على الأنبياء » لأنها 

. ص۱۳‎ )١( 
. (؟) أى عن هذا الطريق‎ 
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خالية عن شوائب المادة أصل الشرور » ومنبع الفساد . 
ويثلا” لا اہی من أبحائه الكلامية » فى كتاب الاقتصاد » عقد فصلا 
ابحث ف الإمامة مع أنه يراها بحا فقهيًا صرفاً وقال9؟؟ : 
[ النظر فى الإمامة » ليس من المهمات» وليس أيضاً من فن المعقولات . 
ولكن إذا جرى الرسم باختتام المعتقدات به » أردنا أن نسلك المبج المعتاد » 
فإن القاوب عن الج احالف شديدة النقار] . : 
فالغزالى يراعى لكل طائفة مألوفهم » ويحافظ معهم على تقاليدهم ومراسيمهم . 
أما من أراد أن يدرس الغزالى ليعرف الحقيقة فى نظره كما يعتقدها - وهذا 
ما ستعابلته فى الباب التالى ‏ فليدرسه فى كتبه الى ضن بها على اللجمهور » 
وإحتفظ بها لنفسه » ولطائفة اطمأن إلى أن مستواهم الفكرى يقوى على تصورها » 
بعد ما نضى عنها القشور والأغشية الى تغلف بها » حيًا تقدم إلى الحمهور" . 


. المقصد الأسى‎ ٠١ ص‎ )١( 

. 1٠١ ص‎ )۲( 

(م) وقد کان النزالى لا ینوی أن يؤلف حول هله الأفكار » الى يسميها مضتو ا على غير أهلها 
وأن ييقيباء فى صد › لا يبوج بها إلا شفاهاً لمن يجده أهلا لهاء وكان إذا حوم په الفكر سول هذه 
المعارف » وسبقه القلم إل تسطير شىء منبا » أسرع فكل جساحه وأسف عل ما قرط منه ٠.‏ 

يقر فى كتابه « المقصد الأسى » وكان قد سبقه القلم إلى شىء من هذه الممارف : 

[ ولنقيض ههنا عنان البيان » فقد خضنا لحة بحر لا ساحل له > وأمثال هله الأسرار لا ينيقى أن 
تبتذل بإيداعها الكتب › وإذ جاء ههنا عرفا غير مقصود فلتكف عنه ] . 

وقد أكثر العزالى من ترداد هذا الممي فى كثير من كعبه » ولكنه ل لم جد لعلمه هذا أهلا يشافههم به + 
ويصهم بدررم ألا ہروا به إلا لأسثالهم » عملا بهذه الحكة الى رددها كيرا . 

وين منج المهال علماً أضامه وين ملع المستوجبين فقد ظلم 

شی على هذا العلم الفياع » فاضطر إل تسطيره فى الكتب الى سماها مضصتويا بها على غير أهلها » وقد 
قس عليئا ذلك فى شتام و ممارج القدس » . 

ويظهر أن هذه كانت عادة العصر كله » قال و صاحب المعتبر م المتوق سنة ٠٤۷‏ ه : [ إن عادة 
القدماء من العلاء الحكاه ء كانت جارية فى تعلي العلوم لمن يتعلمها مم » وينقلها علهم ٠‏ بالمشافهة 
والروأية » دون الكتابة والقراءة فكاذوا يقولون ويذكرون من العلم ٠‏ مايةولويه ويذكرونه »من يصلح من 
المتعلبين والسائلين » ف وقت صلرحه ۽ كا » وبالعبارة اللائقة بغهيه » وعل قدر ما عندم من 
العلم والمعرفة المتقدمين » فلا يصل علمهم إلى غير أمله » ولا إلى أهله فى غير وقته » ولا عل خير الوجه 
الذى يليق بعل هم ويعرفتهم وذكائهم وقطتهم . 

ركان الملماء والمتعلمون فى ذلك الوقت كثيرى المدد » طويل الأعار » يتقلين العلوم من جيل إلى = 
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ولدينا الآن من هذه الكتب كتابان : 

الأول « المضنون به على غير أهله » . 

الغا د معارج القدس &. 

فيسوغ لنا الان ب بعد ما ناقشنا الطعون فيهما وأبطلناها ‏ أن تمول عليهما 
فى شرح الحقيقة عند الغزالى . 

لكنا سنعول على كتاب معارج القدس لأنه لا يخالحنا فى صعة نسبته إلى 
الغزالى ريبة بعد ٠١‏ قام لدينا من الأدلة على ذلك من ناحية » ولأنه من ناحية 
أخرى واف 3 قد تناول كل ما فى الكتاب الآخر 3 من أيحاث وزاد عليها . 

وان فرجع إلى كتاب المضنون به على غير أهله » إلا فى مسألة واحدة » 
هى مسألة البعث . وسيكوك يننا عا تكميليًا لا أساسينًا . وسننبه عليها فيموضعها . 
= جيل ٤‏ بأسرها وعل آتم تمامها » فلا يضيع مها شی ولا ينسى » ولا يقع إل قير أهله . 

فلما قل علد العلماء والمتمليين » وقصرت الأعمار + وقصرت الهم ؛ واتقرض كثير من العلوم » 
لقلة المتعلمين والناقلين ؛ أخذ العلماء فى تدوين الكتب وتصنيفها » لتحفظ فيا العلوم » وتنقل من أهلها 
إلى أهلها ء فى الأزيان المتبايئة»والأماكن المتباعدة ؛ واستعملوا فى كثير مها الفامض من العبارات وال من 
الإشارات » الى يفهمها أر باب الفطنة» ويعرفهما الأ كياسمن أهل العم صيائة مهم العلوم عن غير أهلها. 

فلما استير الأمر فى تناقص العلماء »> وقلهم فى جيل بعد جيل » أذ التأعرون فى شرح ذلك 
المويص » وإيضاح ذلك الى » ببسط وتفصيل » وتكرار وتعلويل » سى كثرت الكتب والتصائيف » 
رخالط أهلها فبا كثير من غير أهلها » واختلط فيها كلام الفضلاء الجودين » بكلام ابكهال المقصرين . 

فلا قدر لى الاشتفال بالملوم الحكية » بقراءة الكتب الى قلت عن المتقدمين » والتفامير 
واشر وح والتصانيف » الى شررحها وصنفها التأعرون » كنت أقرأ كثيراً ؛ وأكب عليه | کباب طويلا » 
حى أحصل منه علا قلياد » لأن كلام القدماء كان يصعب فهم كثير منه ؛ لاختصاره وقلة تحصميله 
وحصوله رأختلال عبارائه فى نقله » من لنة إل لفة ؛ وكلام المتأخرين لأجل طوله وبعد دليله ها يدل 
عليه » وحجته عن عسبته » وإعواز الشرح بالبيان الحققين فى كثير من اأواضع ؛ إما اللموض > و إما 
للإعراض » فيتعذر الفهم لأجل العبارة والشرح » والعلم لأجل الدليل والبينة . 

فكنت أجنبد بالفكر والنظر » فى تحصيل ا معانى ونه ها ء والعلوم وتحتيقها » فيوافق فى شى لبعض 
وخالف فى شىء آخر لبمض من القدماء فى أقاويلهم . وتحصل بإشباع النظر فى ضيفة الوجود من ذاك * 
ما لم يقل أو ينقل ٠‏ ركان ذلك جميعه لا يتضبط بالحفظ ء بل يتعلق فى أوراق استبقيتها المراجمة 
والتحصيل » فاطلع عل تلك الأوراق من رشب فى تبييض مصئف مها + فامتنعت عن ذلك » لما يقار من 
وقوعه إل غير آله » من يقبل أو يرد ما فيه » أو شيثا منه يجهل وقلة تأمل . 

فلما كثرت تلك الأو راق وتحصل فبا من العلوم ما لا يسبل تضييعه» مم تكرار الاثقاس من تتعين 
إجابتهم » أجبتهم إل تصنيف هذا الكتاب فى الملوم الكية الرجردية » المطبيعية والإلهمة ] . 


الباب الثاى 
المحقيقة عند الغزالى 


الفصل الأول : وسيلة الحقيقة عند الغزالى . 
الفصل الثانى : جوهر الحقيقة عند الغزالى . 


الفصل الأول 
وسيلة الحقيقة عند الغزالى * 


مر بنا أن الغزالى ارتأى طريقة المتصوفة فى اكتساب المعارف » هى الطريقة 
القويمة . والآن نريد أن نزيد هله الطريقة إيضاحاً وبسطاً . ومى جديرة بأن 
تبحث » وأن يوقف معها وقفات ليست بالقصيرة ؛ لآلا ذات شأن هام فى 
حياته الفكرية . فهى الى انتشلته من وهدة الشكوك الى تردى فما » وهی الى 
بسبيها فصل المتصوفة عل الفلاسفة والمتكلمين . وهى عنده مصدر العقيدة الدينية, 

قال صباحبا مقدمة المقذلا؟ : 

[ وبالرشي من أن الغزالى » قد اقتبس فكرة الكشف هذه » من طريقة 
الصوفية ؛ فإنه امتازعن غيره ٠.‏ مجعلها مفتاح العاوم» ومصدر العقيدة الدينية 0] . 

قال الغزالى 29 : 

[ إن العلوم الى ايستضرورية ؛ وإنما تخصل ف القلبفى بعض الأحوال ؛ 
يختلف الحال فى حصوطا . 

فتارة جم على القلب 0 كانه أل فيه من حيث لا يدر . 

وتارة تكتسب بطريق الاستدلال والتعلم . 

فالذى يحصل لا بطريق الاكتساب وحيلة الدليل ؛ يسمى إهاماً . 

والذى يحصل بالاستدلال يسمى اعتباراً واستبصاراً . 

» آر بأسا فى استمداد معلوبات هذا الفصل » من كتاب الإحياء وفيره ٠‏ كيزان العمل » لأمرين 

-١‏ آن هذه النظرية لايرأها النزالى سرا » يضن بنشره على الممهور > بل هو يود لو عمت مرها 
بم » وا اعلا العم إلا عن طريقها كا سأ فى ثنايا البحث , 

ب - أن هذه التظرية] موجيدة فى كعاب ممارج القدس » بنفس الملوبات الى اقتبسئاها من الكتب 
الأخرى ء غير أنها فى تلك الكتب أونح وأوف . 

(۱) ص 44 . 


(؟) الإحیاء + ۸ من ۳۲ . 
ييل 


۱۲6 

ثم الواقع فى القلب بغير حيلة وتعلم واجتباد من العبد › ينقسم : 

١‏ د إلى ما لا یدری العبد أنه من أين: حصل له ؟ وكيف حصل ؟ 

؟- وإل ما يطلع معه على السبب الذى استفاد منه ذلك العلم وهو مشاهدة 
املك الملى فى القلب . 

والأول يسمى إهاماً وثفثاً فى الروع . 

والثالى يسمى وحيا ويختص به الأثبياء . 

والأول يختص به الأولياء والأصفياء . 

ولذى قبله وهو المكتسب بطريق الاستدلال » يمختص به العلماء . 

وحقيقة القول فيه » أن القلب مستعد لأن تتجلى فيه حقيقة احق فى الأشياء 
كلها » ونما حيل بينه وبينها » بالأسباب الحمسة الى سبق ذكرها”'؟ فهى 
كالحجاب المسدل الحائل بين مرآة القلب » وبين اللوح الحفوظ » الذى هو 
منقوش مجميع ما قضى الله به إلى يوم القيامة . 

وتجل حقائق العلوم من مرآة اللوح فى مرآة القلب » يضاهى انطباع صورة 
من مرآة فى مرآة تقابلها . 

والحجاب بين المرآ تين ارة يزال باليد » وأخرى یزو جهبوب رياح تحركه » 
وكذلك قد تهب رياج الألطاف » وتتكشف الحجب عن أعين القلوب » فيتجل 
٠‏ فها بعض ما هو مسطور فى اللوج الفوظ > ويكون ذلك تارة عند المنام » فيعلم 
به ما يكون فى المستقبل » وتمام ارتفاع الحجاب بالموت . فيه يتكشل الغطاء فى 
اليقظة ... وحين يرتفع الحجاب بلطف خمى من الله تعالى ؛ يلمع ف القلوب 
من وراء سار الغيب » شىء من غرائب العلم . تارة كالبرق الخاطف » وأخرى 
على التوالى إلى حد ما » ودوامه فى غاية الندور ] . 

فهذه الفقرات تدل على أن أساس العرفة > سواء معرفة الصوفية والأثبياء 
وبعرفة العلماء ؟ هو محاذاة مرآة القلب للوح الحفوظ > وإزالة الحجاب الحائل 
بينهما . فالعلماء يحاولون إزالته باكتسابهم . والأنبياء والأولياء تهب رياح الألطاف 
فتزيله م من غير بذل عناء مهم » ولكن فى الهاية بعد إزالة الحجاب تكون ادال 


. سيأق القط فها‎ )١( 
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عند الطرفين واحدة » وهى الاطلاع على اللوح المحفوظ . 

ويستمر الغزالى فيصرم بما استنتجناه قائلا : 

[ فلم يفارق الإنهام الاكتساب فى نفس العلمء ولا فى محلهء ولا فى سيبه ] . 

أى لأن از فى الحالين » هو النقش الذى انطيع فى مرآة القلب » عند 
مقابلة مرآة الوح المحفوظ » من غير حجاب بينهما . 

ولأن محل العلم فى الحالين هو القلب . 

ولان سببه فى الخالين هو زوال الحجاب . 

[ ولكن يقارقه من جهة زوال الحجاب ] . 

أى لآن صاحب الإلحام لا يزيل الحجاب » 'بل العناية الإلطية تكفيه مؤونة 
ذلك ء عخلاف المكتسب » فعليه أن يحاول رفع الحجاب وإزالته . 

[ وم يغارق الوحى الإلام فى شىء من ذلك ء بل فى مشامدة لللك الل 

. فإن العلم إلا يحصل فى قلوبنا بواسطة الملائكة : 

فإذا عرفت هذا فاعام أن ميل أهل النصوف إلى العلوم الإلهامية دون التعليمية ؛ 
فلدلك لم حرصوا عل دراسة 0 العم وتحصيل ما صنفه المصتفون » والبحث عن 
الأفاويل والأدلة المذ كورة . 

بل قالوا : الطريق تقديم الجاهدة » وو الصفات المذمومة » وقطع العلائق 
كلها » والإقبال بكنه المهمة على الله تعالى . 

«مهما حصل ذلك كان الله هو المتول لقلب عبده » والمتكفل له بتنويره 
بأنوار العلم . وإذا تيلى الله أمر القلب » فاضت عليه الرحمة » وأشرق النور فى 
القلب » وانشرح الصدر » وانكشف له مر الملكوت » وإنقشع عن وجه القلب 
حجاب الغررة » بلطف الرحمة » وتلألأت فيه حقائق الأمور الإلهية . 

فليس على العبد إلا الاستعداد بالتصفية الجردة » وإحضار الهمة مع الإرادة 
الصادقة > والتفطن التام ؛ والرصد يدوام الانتظار » لما يفتسحه الله من الرحمة . 

فالأأنبياء والأولياء انکشف لم الأمر ء يفاض على صدورم النور » لا بالتعام 
والدراسة » والكتابة للكتب » بل باأزهد فى الدنيا > والتبرى عن علائقها » وتفر يغ 
القلب من شواغلها » والإقبال بكنه الحمة على الله تعالى » فن کان لله كان الله له ] , 

)١(‏ صرح التزالى فى « ميزان العمل » بأن التصوف مرلة تأق بمد اثتهاء مرسلة النظر افظر 
ص ۲۲۸ ط دار المعارف وانظر المع لأنى تمر السراج ص 4١‏ دارالكتب الحديقة , 


لهل 

ثم لا يكتى الغزانى بالمقارفة الى جاءتعرضاً أثناء هذا الفصل بين علم العلماء 
وعم المتصوفة » فيعقد لذلك فصلا فى نفس الكتاب . ونرى أن تقتبسه هنا لندون 
مالنا عليه من ملاحظات » ولثبين وجوه الاختلاف بين الفصلين . 

كلك : 

[ اعم أن عجائب القلب خخارجة عن مدركات الحواس » لأن القلب أيضاً 
خارج عن إدراك الس . وما ليس مدرك بالحواس » تضعف الأفهام عن دركه | 
إلا مثال محسوس ٠‏ ونحن نقرب ذلك إلى الأفهام الضعيفة بمثالين . 


ها : : 
آنه لو فرضنا حوضا فور فى الأرض » احتمل أن يساق إليه الماء من 
فوقه » بأنهار تقع فيه . ويحتمل أن بحفر أسفل الحوض » ويرقع مثه الراب إلى 
أن يقرب من مستقر الماء الصا » فيتفجر الماء من أسفل الحوض > ويكون 
ذلك لماء أصى وأدوم » وقد يكون أغزر وأكار . 
بي فلك القلب مثل الحوض > والعلم مثل الماء » وتكون الحواس الخمس مثل 
ال. 
وقد يمكن أن تساق العلوم إلى القلب بواسطة نار الحواس » والاعتبار 
بالمشاهدات » حى يمتلى* علماً ؟ ويمكن أن تسد هذه الأثبار بالخلرة والعزلة . 
وغض البصر ١‏ ويعمد إلى عمق القلب » بتطهيره ورفع طبقات الحجب عله . 
حى تتفجر ينابيع العلم من داخله . 
فإن قلت » فكي يتفجر العلم من ذات القلب وهو خال عنه . 
فاعلم أن هذا من عجائب أصرار القلب » ولا یسم بذ كره فى علم المعاملة » 
بل القدر الذى يمكن ذكره : أن حقائق الأشياء مسطورة فى اللوح الحفوظ » 
بل ف قلوب الملائكة المقربين . فكما أن المهندس يصور أبنية الدار فى بياض » 
ثم خرجها إلى الوجود على وفق تلك النسخة » فكذلك فاطر السهاوات والأرض 
كنب نسخة العالم من أوله إلى آخره » فى اللوح الحفوظ ؛ ثم أخرجه إلى الوجود 
على وفق تلاك النسخة ؛ والعالم الذى خرج إلى الوجود بصورته » تتأدى گنه صورة 


. ۸ص۳‎ + )١( 


۱۷ 
أعرى إلى الحس والحيال » فإن من ينظر إلى السهاء والأرض ٠‏ ثم بغض بصره » 
یری صورة السماء والأرض فى خياله » حى كانه ينظر إليهما »> ولو اتعدمت السهاء 
والأرض وبق هو » فى نفسه » أوجد صورة السهاء والأرض فى نفسهء كأله: 
:يشاهدها وينظر إليهما ؛ ثم يتأدى من خياله » أثر إلى القلب فيحصل فيه 
حقائق الأشياء » الى دخلت فى الحس ,الخيال . 

والحاصل فى القلب مواقق للعالم الحاصل فى اليال > رالحاصل فى اللبيال 
موافق للعالم الموجود فى نفسه خارجا من خيال الإنسان وقليه » «العام الموجود ف 
نفسه موافق للنسخة الموجودة فى اللوح الحفوظ . 

فكأن لاعالم أربع درجات فى الوجود , 

وجود فى اللوح المحفوظ » وهو سابق فى الوجود على وجوده الحسراق . 

ويتبعه وجوده الحقيق . 

ويتبع وجوده الحقيق وجوده الخيالى : أعنى وجود صورته فى الخيال . 

ويتيع وجوده الخخيالى وجوده العقلى : أعبى وجود صورته فى القلب ه 

وبعض هذه الوجودات روحانية » وبعضها جسمانية » واروحانية بعضما 
أشد روحانية من البعض . 

فالقلب يتصور أن بحصل فيه حقيةة العام وصورته » تارة من الحواس » 
وتارة من اللوح الحفوظ » كنا أن العين يتصور أن يحصل فيا صورة الشمس 
تارة من النظر إليها » وتارة من النظر إلى الماء الذى يقابل الشمس ويحكى صو راء 
فهما ارتفع الحجاب بينه وبين الاوح الحفوظ » رأى الأشياء فيه » وتفجر إليه 
العام منه . فاستغى عن الاقتباس من داحل الحواس » فيكون ذلك كتمجر الماء 
من ٤ق‏ الأرض ٠.‏ 

ومهما أقبل على الحيالات الحاصلة عن الحسوسات » كان ذلك حجاباً له عن 
مطالعة اللوح الحفوظ ؛ كا أن الماء إذا اجتمع فى الأنمار » منع ذلك من التفجر 
من الأرض ؛ وكا أن من نظر إل الماء الذى يحكى صورة الشمس » لا يكن 
ناظراً إلى نفس الشمس . 

فإذن للقلب بابان . 


114 

باب مفتوح إلى عالم اللكوت ٠‏ وهو اللوح المحفوظ » وعالم الملائكة . 

وباب مفتوح إلى الحواس انلس » المتمسكة بعالم اللاك والشهادة > وعالم 
الشبادة ولاك أيضا عاكى عام الملكوت نوع من الحا كاة . 

فأما انفتاح باب القلب إلى الاقتباس من الحواس + فلا نى عليك . 

وأنا انفتاح بابه الداشعل إلى عالم الملكوت » ومطالعة اللوح الحفوظ ء فيعام 
علمآ يقينيا بالتأمل ىعجائب الرؤيا وفى اطلاع القلب فى النوم على ما سيكون فى 
المستقبل » وكان فى الماغمى ء من غير اقتباس من جهة الحواس , 

فإذن الفرق بين علوم الأولياء والأنبياء » وبين علوم العلماء والحكماء هذا . 

وهو أن علومهم تأتى من دال القلب » من الباب المفتوح إلى علم 
الملكرت وعم الحكماء ياتى من أبواب الحواس الفتوحة إلى عل اللا ] ٠‏ 

ونا على هذا ملاحظات : 


الأيل : 

أنه يقرر أن علم الأولياء والصوفية ء يأتى عن طريق اطلاعهم على الوح 
الحفوظ مباشرة ء وهو المسمى بعالم الملكرت والغيب . 

أما حلم الحكماء والعلماء > فيأتى عن طريق الحواس الناقلة عن عالم اللاك 
والشبادة » بعالم اللاك والشبادة يجحاكى عالم الملكوت والغيب » فوع من اللحاكاة 
لا كل الماكاة » كا صرح هو . 

وإذن تكون الصورة النقوشة فى النفس » المأخوذة عن حالم الملكوت والغيب »> 
وی عم الأولياء » عالفة للصورة المأخوذة عن عام اللاك والشهادة » بطريق 
ا حواس » وهى عام العلماء » ضرورة أن عالم الماك والشبادة لا جا کی تمام احا کاة 
عالم الملكوت والغيب » هذا من ناحية . 

ومن ناحية آخرى » فإن علم الحكماء مأخوذ بواسطة الحواس ء وقد سبق 
لغزالى أن رفع الثقة بها » ولم يرضها طريقا صميحة للوصول إلى المعرفة اليقينية . 

فإذن الغزالى يجوز الحطأ على الحواس » حين تنقل صورة العالم الوس » 
أعتى عام اللاك والشبادة » إلى النفس ء حى على فرض أنه مماكى حالم الكت 
والغيب تام المحاكاة . 
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وإذا كان الأمر كذلاك فسيكون علم العلماء الفا لعلم الصوفية . لاحتلاف 
الأصلين اللدين ينقل عنما العلم ؛ ولاختلاف وسائل النقل . 

فكيف جاز للغزالی أن يقول فیا سبق : 

[ ولم يغارق الإهام الاكتساب ى نفس العلم ] . 
الثانية : 1 
أن الغزالى يصرح هنا أن علم الصوفبة ينيع من القلب : أعنى لا يحتاج إلى 
الحواس » بل تطلع النفس على اللوح المحفوظ »> فى حالة تكون الحراس فيها 
معطلة تماما , 

أما علم العلماء فإنه يأنى عن طريق الحواس » فيكون السيب فى اكتساب 
العلمين مختلفاً > فكيف جاز للغزالى أن يقول فيا سبق : 

[ وم يفارق الإهام الاكتساب فى سبب العلم ] . 


الثالتة : 

أن حصر الغزالى الفرق بين العلمين فى سبب زوال الحجاب يفيد ‏ وإن 
م يصرح - أن الحجاب الذى ينع العلم عن كلا الفريقين واحد » مع أنه ملف 
على مذهيه تام الاختلاف ٠‏ لأنه بالنسبة للصرفية هى المعاصى الى ترين على 
مرآة القلب » فلا تنطيع صورة الاوح الحفوظ فيا » وبالنسبة إلى العلماء غفلة , 
الحواس وعدم تغلغلها فى مخبئات الكون . 


الرابعة : 
أن الغزالى يقول : إن العلماء يزيلون بأنفسهم الحجاب الذى يحوك ينهم 
وبين العلم » أما الصوفية فإن رياح الألطاف تهب فترفع هذا الحجاب من غير 
بذل عناء مهم فى رفعه . مع أن هذا الحسجاب ما دام هو حب الدنيا بالنسبة 
إلبهم » فلابد أن يفرغرا الوسع فى إزالته » وإن ما يبذلونه من العناء فى سبيل 
رقع حجابهم لأشد بكثير جدا ما يبذله العلماء ؛ لأنه لابد للصرفية من أن يصارا 
إلى حال » يستوى فبها وجرد كل شیء وعدمه ودون هذه الخال شخرط القتاد , 
المتقيقة فى نظر الغزالي 


فل 

وقد مر بنا حديث ما لاقاه الغزالى من أزمة نفسية ‏ حين هم بالدخول فى 
طريقهم - مع أنه من أبطاهم الذين يشار !م بالبنان » فا بالاك بعامتهم ؟ . 

أما العلماء فيكفييم أن يتحلارا بعض الشىء من الشواغل فى أوقات خاصة 
اون فيها إلى عقرفم » وحراسهم ٠‏ كتوم > وأسائذتهم » أما فيا عدا هذه 
الأرقات » فهم أناس ككل الناس يتزوجون › ويلتقون بالناس › ويعاملوهم 
بالبيع والشراء » والأخدذ والعطاء . وبابلحملة يدخخاون فى فلك الحياة الدائرة »ويطبق 
عليهم قانونها العام . 


الخامسة : 

أن الغزالى نى الفصل السابق يقرر أن الفريقين فى الهاية بعد سلرك كل 
مسلكه الخاص به » يطلع على اللوح الحفوظ » وهنا يقرر أن الحيالات الباصلة 
عن الحواس » ,تكون -حجابا للعلماء عن مشاهدة اللوح الحفوظ . 

وإتماماً للفائدة نسوق باق النص : 8 


[ المثال الثاني : . 

يعرفلك الفرق بين العملين . أعنى عل العلماء » وعمل الأولياء : فإن العلماء 
يعملون فى اكتساب نفس العلوم + واجتلابها إلى القلب ٠‏ وأولياء الصوقية يععاون 
فى جلاء القاوب وتطهيرها » وتصفيما وتصقيلها فقط . 

فقد حكى أن آهل الروم وأهل الصين ٠‏ تباهوا بين يدى الاوك » بحسن 
صناعة النقش والصور. فاستقر رأى الماك على أن يسام إليهم صفئة . لينقش أهل 
الصين مها جانياً » وأهل الروم جانباً » ويرعى بيا حجاب ينع اطلاع كل 
فريق على الآلحر ؛ ففعل ذات , 

فجمع أهل الروم من الأصباغ الغريبة ما لا ينحصر » ودنحل أهل الصين 
من غير صبغ + وأقبلوا يجلرن جانبهم ويصقلونه . 

فاما فرغ أهل الروم » ادعى أهل الصين أنهم قد فرغوا أيضاً > فعجب 
املك من قوم » وأنهم كيف فرغو من النقش من غير صيغ » فقيل وكيف فرغم 


لفيل 

من غير صيغ ؟ ! فقالرا : وما عليكم ؟ ! . ارفعوا الحجاب » فرفعيا » وإذا 
يجانهم يتلألاً منه عجائب الصنائع الرومية » مع زيادة إشراق وبريق » إذ كان 
كامراة اخجلوة » لكثرة التصقيل » فازداد حسن جانهم بمزيد التصقيل . 

فكذلاك عناية الأولياء بتطهير القلب وجلائه ء وتركيته وصغائه » حى 
يتلألاً فيه جلية الحق بنهاية الإشراق » كفعل أهل الصين . 

وعناية الحكماء والعلماء بالاكتساب » ونقش العلوم » وتحصيل نقشها فى 
القلب » كفعل أهل الروم . 

فكيفما كان الأمر فقلب المؤمن لا يموت › وعلمه عند الموت لا ينمحى » 
وصفائه لا يتكدر ] . 

وقد عةد الغزالى فصلا فى كتابه و ميزان العمل" » » لبيان الأول من الطريقين 
طريق العلماء » وطريق المتصيفة » قال فيه : . 

[ فإن قلت : فقد مهدت لاسعادة طريقين متباينين » فأيهما أولى عندك ؟ ! 

فاعم : أن الحكم فى مثل هذه الأمور» بسب الاجتّباد الذى يتتضيه حال 
ألجہد » مامه الذى فيه . 

والحق الذى يلوح لى - ولعم عند الله فيه .- أن الحكم بالتى أو الإبات 
فى هذه على الإطلاق » ضطأ » يل يختلف بالإضافة إلى الأشخاص بالأحوال . 

فكل من رغب ف السلوك و فقد كبر شأنه ('2 › فالأول به أن يغتنع بطريق 
الصوفية » وهو المواظبة على العبادة » وقطع العلائق » فإن البحث عن العلوم 
الكسبية لتحصل ملكة نابتة فى النفس شديد » ولا يتيسر إلا فى عنفوان العمر » 
والتعلم فى الصغر كالتقش فى الحجر > ومن العناء رياضة هرم » وقيل لأحد 
الأكابر ء من أراد أن يتعلم شيا ما يفعل ؟ ! فقال ‏ اغسل مسحا " فعساه 
ببيض » 

وقد شرج من هذا : أن الأول بأكثر الحلق الاشتغال بالعمل » والاقتصار 

(۱) ص ۹٤ر.‏ 


(۲) کذا ف الأصل ؛ وصوایا ٠‏ بعد كير سنه م . 
() كلاق الأصل . 


۲ 
من العلم على القدر الذى يعرف به العمل » فإن الأ كار لا ينتبيون لهذا الأمر » 
ف عنفوات الشباب . 

وإن تنبه فى عنفوان شبابه ؛ نظر إلى طبعه وذكائه . فإن علم : أنه لا يستعد 
لفهم الحقائق العقلية الدقيقة » وجب عليه أن يشتغل بالعمل أيضاً ؛ فلا فائدة 
فى اشتغاله بالعلوم النظرية ء وهم الأكثرون من الأقل الذى تتيعناه . 

فإن کان ذكيًا قابلا للملوم » فإن لم يكن فى بلده أو فى المصر مشتغل 
بالعلوم النظرية » مرق عن رتبة تقليد من سبقه . فالأولى به العمل ؛ فإن هذه 
لا يمكن تحصيلها إلا بمعلم » فايس فى القوة البشرية فى شخص واحد الوصول 
إلبها إلا قليلا بطول الزمن , 

وإذاك لو لم يكن علم الطب مثلا صار منسقاً مرتباً » متقاً بالشواطر المتعاوئة 
فى الأزمنة المتطاولة » لافتفر آذكى الناس إلى عمر طويل : فى معرفة علاج 
علة واحددة » فضلا عن الجميع 1 

ولغالب أى البلاد اللخلو عن مثل هذا العالم المستقل . 

فإذن لم ببق إلا قليل من قايل » وهو ذكي + تنبه فى عنفران مره لهذا 
الأمر » وهو مستعد لفهم العلوم » وصادف عالا مستقلاة بالعلوم > تحقيقاً 
لا اما : وحسبة لا رما » كنا ترى من أكثر العلماء . 

فهم إما مقلدون فى أعيان المذاهب » أو فى أعيان تلك المذاهب وأدلة تلاك 
اللذاهب جميعاً » على الوجه الذى تاقره هن أرباب المذاهب . 

ومن قلد أعمى فلا خبر فى متابعة العميان واتباعهم . 

أو شاب نتا فى طلب العلم » وهو ذكى فی نفسه » وتنبه له بعد الارئياض 
بأنواع العلوم » ولكن بهذا التوع من العلم الذى تنبه له : 

فثل هذا الشخص مستعد لاطريقين جميعاً . فالأولى به أن يقدم طريق التعلم 
فيحصل من العلوم البرهانية > ما للقوة البشرية إدراكه » بالحهد والتعلم » 
فقد كى اأؤونة فيه بتعب من قبله . فإذا حصل ذلك على قدر إمكاله » حي 
لم ببق علم من جنس هذه العلوم إلا وقد حصله . فلا بأس بعده أن يؤثر الاعتزال 
عن اللخاق » والإعراض عن الدنيا ء والتجرد لله » وأن ينتظر فعساه ينفمح له بذلاك 
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الطريق » ما التبس على سالكى هذه الطريق . 

هذا ما أراه ‏ والعل عند الله . 

وقد مرج منه أن الصواب لأكثر الحلق : الاشتغال بالعمل > رمن اليل 
العل العمل : أعنى ما يعرف به كيفيته ؛ فإن العام العمل ليس بأشرف من 
العمل » بل هو دونه » فإنه مراد له : دون العلى الذى يراد منه المعلو م : كالعلم 
بالله وصفاته + وملائكته وكتبه ورسله ۰ ولعم بالنئفس وصفاتها ٠‏ والعلم #ولكرت 
السمرات والأرض وغيره . 

فهذه العلوم نظرية وليست بعملية » وإن كان قد ينتفع با فى العمل على 
سبيل العرض ء لا على سبيل القصد . 

لكون الصواب فى العمل لأكثر اللحلق » استقصاه التبى صل الله عليه وسلم » 
تفصيلا” وتأصيلا” » حى علم اللخلق الاستنجاء وكيفيته . ولا آل الأمر إلى العلوم 
النظرية » أجمل ولم يفصل » ولم يذكر من صفات الله إلا أله ليس كثله 
شىء » وهو السميع البصير . 

نعم بعد إجمال العلم » ذكر من تعظيمه وتشريفه وتقديمه على العمل > 
مالا يكاد حى » كقوله : « تفكر ساعة » خير من عبادة سئة » . وكقوله : 
د فضل العام على العابد » كفضل القمر ليلة البدر » . إلى غير ذلك ما ورد فيه . 

ثم ذلك العلم المقدم على العمل » لا يخلو إما أن يكون هو العلم بكيفية العمل » 
وهو الفقه وعلم العبادات . وإما أن يكون علماً سواه » وباطل أن يكون الأول هو 
المراد أرجهين : 

أحدها : أنه فضل العالم على العابد » والعابد هو الذى له العلم بالعيادة » 
ولا فهو عايث فاسق . 

والثانى : أن العلم بالعمل ء لا يكون أشرف من العمل » لأن العم العملى 
لا يراد لنفسه » وإ نما يراد للعمل » وما يراد لغيره » يستحيل أن يكون أشرف 
مله ]. 

وواضح أنه قد حلص من هذا الفصل » بأن الأولى باللعلق جميماً الاشتغال 
بالعمل الذى هو طريق المتصوفة فى كسب المعارف والعلوم» غير أنه رأى ثفراً قليلا” 
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بل أقل من القليل » لا بأس أن يشتغلوا بطريق النظار أرلا حتى إذا انه إلى 
الحد الذى يقيف عنده النظار عادة » عرجوا على طريق المتصرفة ليدركوا عله ». 
ما أعياهم إدراكه عن طريق النظر , 

وقد عقد فى كتابه الإحياء فصلا للدفاع عن طريق الصوفية أمام من ناقشوه 
قائلين217: [ إننا لا ننكر. وجود هذا الطريق وإمكانه » وإفضاءه إلى المقصد على 
التدور » فإنه أكثر أحوال الأنبباء والأولياء . ولكنا نستوعر هذا الطريق » 
وستبطي' بمرت ! ولستبعد استجماع شروطه . إذ أن عر العلائق إلى ذلك اليد 
کالتعلر » وإن حصل فى حال فثباته أبعد منه » إذ أدنى وسواس وخاطر يشوش 
القلب . وقال رسول الله صل الله عليه ولم « قلب المؤين أشد تقلبآ من القدر فى 
غليانها » وقال عليه أفضل الصلاة والسلام : « قلب الؤمن بين [صبعين من أصابع 
البحمن ؛ . : 
وف أثناء هذه الجاهدة » قد يفسد المزاج » ويختلط العقل » ويمرض البدنء 
وإذا لم تتقدم رياضة النفس و«ببذييها بحقائق العاوم » نشبت بالقلب خيالات 
فاسدة » تطمئن النفس إليبا مدة طويلة » إلى أن يزيل وينقضى العمر قبل 
النجاح فيها ‏ 

فكي من صوق سلك هذا الطريق » ثم بى فى خيال واحد عشرين سنة » 

ولو كان قد أتقن العلم من قبل » لا تتح له وجه التباس ذلك الحيال فى 
الال . فالاشتغال بطريق التعلم أقرب وأوثق إلى الغرض . 

وإن ذلك يضاهى ما لو ترك الإنسان تعلم الفقه » وزيم أن البى صلى الله 
عليه وسلم » م يتعلم ذلك ء وصار فقي بالوحى والإطام » من غير تكرير وتعليم 
فأنا أيضاً رجا اننبت بى الرياضة والمواظبة إليه . 

ومن ظن ذلك فقد طلم نفسه » وضيع عمره . بل هو "كن يثرك طريق الكبسب 
والحراثة » رجاء العثرر على كنز من الكنوز + فإن ذلك ممكن ولكنه بعيد جد . 
فكذلك هذا . 

فلا بد أولا من تحصيل ما حصله العلماء؛ وفهم ما قالوه ۰ ثم لا بأس بعد 
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ذلك بالانتظار » مالم يتكشف لسائر. العلماء ء فعساه ينكشف بعد ذلك بالمجاهدة] . 

قال الغزالى ى مناقشة مؤلاء : 

[ بيان شواهد من الشرع + على عة طريق أهل التصوف » فى اكتساب 
المعرفة » لا من التعلم ولا من الطريق المعتاد : 

اعلم أن من انكشف له شىء » ولو الشىء اليسير ٠‏ بطريق الإهام والوقوع 
فى القلب » من حيث لا يدرى ؛ فقد صار عارفاً بصحة الطريق » ومن لم يدرك 
ذلك من نفسه قط فينبقى أن يؤمن به » فإن درجة المعرفة فيه عزيزة جدا” , 

ويشبد لذلك شواهد الشرع » ولتجارب والحكايات . 

أما الشواهد فقوله تعالى « والذين جاهدوا فينا للبدينهم سبلنا » » فكل حكمة 
تظهر من القلب بالمواظبة على العبادة من غير تعلم » فهو بطريق الكشف 
والإطام . وقال صلى الله عليه وسلم ١‏ من حمل بما على ورثه الله علم مالم يعلم ووفقه 
فيا يعمل حى يستوجب اللحنة > ومن لم يعمل بما يعلى ٠‏ تاه فيا يعلم © ولم يوفق 
فيا يعمل » حى يستوجب النار ۲ . وال الله تعالی « ومن يتق الله يجعل له رجا » 
من الإشكالات والشبهه ويرزقه من حيث لا يحتسب؛ يعلمه علماً من غير تعلم » 
ويفطنه من غير تجرية؛ وقال تعالى: « يا أيبا الدين آمنوا إن تتقوا الله يجعل لكم 
فرقاناً » قيل نوراً فرق به بين الحق والباطل > ويخرج به من الشبيات ٠‏ ولذلك 
' كان صل لله عليه وسم يكثر فى دعائه من سؤال النور > فقال عليه الصلاة 
والسلام « اللهم اعطى ثورا» وزدنی نورآء واجعل فى قلى ورا » وف قبرى نورا » 
وق سمعى نورا » وی بصرى نورا حى قال : فى شعرى » وف شی » وفى لحمى 
ودی وعظاى » سثل صلی الله عليه ولم عن قول الله تعالى « أفن شرح الله صدره 
للإسلام فهو على نور من ربه ‏ ما هذا الشرح ؟ ! فقال : « هو الاوسعة » إن 
النور إذا قلف فى القلب ؛ اتسع له الصدر وانشرح » . 

وقال صلى الله عليه ولم لابن عباس « اللهم فقهه ف الدين وعلمه التأويل » 
وقال على“ رضى الله عنة د ما عندنا شىء أسره النى صلى الله عليه وسلم إلينا » 
إلا أن يؤق الله تعالى عبداً فهماً فى كتابهء ولیس هذا بالتعلم . قیل ف تفسير 
قوله تعالی ‏ يِؤْى الحكمة من يشاء ۲ إنه الفهم فى كتاب الله تعالى. وقال تعالى: 
« نفهمناها سلبان » حص ما الكشف بامم الفهم . وكان أبو الدرداء يقرك : , 


لفل 
الؤمن من ينظر بنور الله من وراء ستر رقيق > والله إنه للحق يقذفه الله تعالى 
فى قلوبهم » ويجريه على ألسثهم . وقال بعض السلف : ظن المؤمن كهانة . 
وقال صلى الله عليه وسلم : اتقوا فراسة المؤمن » فإنه ينظر بنور الله تعالى . وإليه 
يشير قوله تعالى : و إن فى ذلك لآبات للمتوسمين » وقوله تعالى : « قد بينا الآيات 
لقوم يرقنون » وروى الحسن عن رسو الله صلى الله عليه وسلم أنه قال : ٠‏ العام 
علمان . فعلم باطن فى القلب > فذلك هو العلم النافع ‏ . وسئل بعض العلماء 
عن العلم الباطن ما هو » فقال : هو سر من أسار الله تعالى ع يقذفه الله تعالى 
فى قلوب أحبائه » لم يطلع عليه ملكا ولا بشراً . 

رقد قال صل الله عليه صلم : د إن من أمتى دين » ومعلمينء وكدلمين 
وإن عمر منهم ؛ وقرأ ابن عباس رضى الله عنهما « وبا أرسلنا من قبلك من رسو 
ولا نى ولا محّدث » يعنى الصديقين . ولمْحّدث هو الملهم ء والملهم هو الذى 
انکشف له فى باطن قلبه من جهة الداخل » لا من جهة المحسوساث الحارجة » 
ولقرآن مصرح بأن التقوى مفتاح الهدابة والكشف » وذلك علم من غير تعلم . 

وقال الله تعالی ٠:‏ وما خلق الله فى الساوات والأرض لآيات لقوم يتقون » 
خصصها بهم . وقال تعالى : د هذا بيان للناس وهدى وموعظة للمتقين » . 

وكان أبو يزيد وغيره يقول : ليس العم الذى يعلم من كتاب » فإذا نسى 
ما حفظه صار جاهلا” » إا العام الذى يأخل علمه من ربه أى وقت شاء » 
بلا حفظ ولا درس . وهذا هو العام الربانى » وإليه الإشارة بقوله تعالى: « وعلمناه 
من لاتا علمً ؛ مع أن كل علم من لدله » ولكن بعضها بوسائط تعلم الات » 
فلا يسمى ذلك علدا لدنيا » بل اللدنى الذىينفتح فى سر القلب من غير سیب 
مألوف من خارج . 

فهذه شواهد النقل » وار جمع كل ما ورد فيه من الآيات » والأخبار والآثار 
احرج عن الحصر . 

وأما مشاهدة ذلك بالتجارب » فذلك أيضاً خارج عن المحصر » وظهر ذلك 
على الصحابة والتابعين » ومن بعد , 

قال أبو بكر الصصديق رضى الله عنه لعائشة رضى الله علها عند موته : إا 
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هما أشواك وأنعتاك . وكانت زوجته حاملا” فولدت بتاً . فكان قد عرف قبل 
الولادة آنا بنت . 

وقال عمر رضى الله عنه فى أثناء خطبته : يا سارية” الحبل” ابخبل” » إذ 
الكشف له أن العدو قد أشرف عليه : فحلره لمعرفته ذلك . ثم بلوخ صوته 
. إليه من جملة الكرامات العظيمة . 

وعن أنس بن مالك رضى الله عنه قال : دخات على عمّان رضى الله عنه » 
وكنت قد لقيت امرأة فى طريى » فنظرت إلا شذرا وتأملت اسنها > فقال 
عمان رضى الله عئه ء لما دخلت : يدخل على" أحدكم وأثر لزنا ظاهر على عينيه » 
أما علمت أن زنا العينين النظر ؟ ! لتتوبن أو لأعزرنك ! ! 

فقلت : أوحى بعد النى ؟ فقال : لاء ولكن بصيرة وبرهان » وفراسة 
صادقة . 1 

وعن أفى سعيد اللحراز قال : دخلت المسجد الحرام » فرأبت فقيراً عليه 
خرقتان » فقلت فى نفسى : هذا وأشباهه کل" على الناس » فنادانى رقال : رال 
يعلم ما فى أنفسكم فاحذروه . فاستغفرت الله فى مرى ء فنادانی وقال : وهو الذى 
يقبل التوبة من عباده » ثم غاب على ول أره . 

وقال زكريا بن داود : دخل أبو العباس بن مسروق » على ألى الفضل 
الاشمى » وهو عليل ؛ وكان ذا عيال » ولم يعرف له سبب يعيش به » قال : 
فلما قمت قلت فى نفسى : من أين يأكل هذا الرجل ؟ ! » قال : فصاح فى 
با أبا العباس رد" هذه الذّبمة, الدنيةء فإن لله تعالى ألطافاً خفية . 

وقال أحمد الثقيب : دخلت عل الشيل » فقال : مفتون يا أحمد ! ! 
فقلت : ما الحير ؟ ! قال : كنت جالساً » فجرى اطرى أنك ل" > 
فقلت ما أا نيل » فعاد مى خاطرى وقال : بل أنث مخيل » فقلت ما فح اليوم 
على بشىء » إلا دفعته إلى أول فقير يلقانى . قال : فا استم اللخاطر + حى دشل 
على" صاحب الس الخادم » ومعه خسون ديناراً » فقال : اجعلها فى مصالحنك . 
قال : فقمت فأخذتها وخرجت › وإذا بفقير مكفوف بين يدى مزين يحلق 


(1) يخاطب تفه , 
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رأسه » فتقدمت إليه » وناولته الدنائير > فقال : اعطها المزين » فقلت : إن 
جملها كذا وكذا » فقال : أو ليس قد قلنا للك : إثلك يخيل ! !1 » قال : 
فنارتها المزين » فقال المزين : قد عقدنا للا جلس هذا الفقير بين أيدينا أن 
لا أذ عليه أجراً » قال فرميت بها فى دجلة » وقلت ما أعزك أحد » إلا أذله الله 

عز وجل . 

وقال حمزة بن عبد الله العلوى : دخات على ألى الخير التينانى » واعتقدت 
فى نفسى أن أسلم عليه » ولا آ کل من داره طعاما : فلما خرجت من عنده » 
إذا به قد قنی : وقد حمل طبقا فيه طعام » وقال : يا فی کنل“ فقد حرجت 
الساعة” من اعتقادك . وكان أبو الخير التينانى هذا مشهوراً بالكرامات . 

رقال إبراهم الرقى : قصدته مسلا عليه » فحضرت صلاة المغرب » فلم يكد 
يقرأ الفاتحة مستوياً »> فقلت فى نفسى ضاعت ستفرق » فلما لم حرجت إلى 
الطهارة » فقصدنى سبع ء فعدت إلى أنى الخير » وقلت:قصدقى سبع »> فخرج 
وصاح به وقال : ألم أقل لك لا تتعرض لضيفانى » فتنحى الأسد » فتطهرت » 
فلما رجعت قال لى : اشتغلم بتقويم الظاهر »> فخفتم الأسد ‏ واشتغلنا بتقويم 
الباطن » فخافنا الأسد . 

وما حكى من تفرس المشايخ » وإخبارم عن اعتقادات الئاس وفمائرهم » 
يرج عن الحصر » بل ما حكى عنهم من مشاهدة الحضر عليه السلام » والسؤال 
منه ماع صرت الحائتف » ومن فنون الكرامات خارج عن الحصر . 

والحكاية لا تنفع الحاحد » مالم يشاهد ذلك من نفسه » ومن ألكر الأصل 
أنكر التفصيل . 

والدليل القاطع الذى لا يقدر أحد على جحده أمران : 

أحدها : عجائب الرؤيا الصادقة » فإنه ينكشف بها الغيب » وإذا جاز 
ذلك ف النوم » فلا يستحيل أيضاً فى اليقظة » فلم يفارق النوم اليقظة إلا فى ركود . 
الحواس » وعدم اشتغالها بالحسوسات ‏ فكم من مستيقظ غائص لا يسمع 
ولا يبصر ؛ لاشتغاله بنفسه . 

الثانى : إخبار رسول الله صلى الله عليه وسلم بأمور نى المستقبل » كما اشتمل 
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عليه الفرآن » وإذا جاز ذلك للنبى صلی الله عليه وسل » جاز لغيره ‏ لذ النبى 
عبارة عن شخص كوشف بحقائق الأمور » وشغل بإصلاح الق » فلا يستحيل 
أن يكين فى الیجود » شخص مكاشف بال حقائق » ولا يشتفل بإصلاح الاق ۽ 
وهذا لا يسمى فیا » بل يسمى ولیا . 

فن آمن بالأنبياء وصدق بالرؤيا الصحيحة لزمه لا الة أن يقر بأن القلب 
له پابان : ْ 

باب إلى خارج ء وهو الحواس . 

وباب إلى الملكوت من داحل القلب » وهو باب الإام والنفث فى الروع » 
والوحى . 

فإذا أقر بهما جميعا » لم يمكنه أن يحصر العلوم فى التعلم » وبباشرة الأسباب 
الألوفة٠؛‏ بل يجوز أن تكون الباهدة سبيلا إليه ] . 

وم يشأ الغزالی أن يغفل أمر الحجاب الذى ذكر أله يحول بين القلب وبين 
الوح المحفوظ » أنه : تارة يزال بالاكتساب » وأخرى بيبوب رباح الألطاف » 
فعقد له فصلا حاصا فى الإحياء جاء فيه ' : 

[ اعلم أن محل العلم هو القلب ء عى اللطيفة المديرة بشميع ابتوارج > هى 
المطاعة الحدومة من جميع الأعضاء > وهى بالإضافة إلى حقائق المعلومات » 
كالرآة بالإضافة إلى صور المتلونات : فكما أن للمتلون صورة » وبثال تلك 
الصورة ينطبع فى المرآة ويحصل بها » كذلك لكل معلوم حقيقة » ولتلك الحقيقة 
صورة » تنطبع فى مرآة القلب» ونتضح بها . وكا أن المرآة غير » وصور الأشخاص 
غير » يحصول مثالا فى المرآة غير » فكذلك ههنا ثلاثة أمور : 

١‏ القلب. 

؟ ‏ حقائق الأشياء . 

م حصول نفس الحقائق وحضورها فيه . 

فالعا عبارة عن القلب الذى فيه يحل مثال ححقائق الأشياء . والمعلوم عبارة 


)1١(‏ جمص؟؟. 


1 
عن حفائق الأشياء . ولعلم عبارة عن حصول الخال فى مرآة القلب . 

ركا أن القبض ملا يستدعى قابضا كاليد » ومقبوضاً كالسيف > ووصولا 
بين السيف «اليد » ويسمى قبشا . فكذلك وصول مثال العلوم إلى القلب » 
يسى علا » وقد كانت الحقيقة موجودة » ولقلب مرجوداً » كا أن اليف 
ميجود » ليد موجودة» ولم يكن اسم القبض والأشذ حاصلا » لعدم وقوع السيف 
فى اليد . نمم القبض عبارة عن وصول السيف بعينه فى اليد > «المعلوم بعينه 
لا يحصل فى القلب » فن ع الثار لم تحصل عين الثار فى قلبه ؛ ولكن الخاصل 
حدها وحقيقها المطابقة لصورما » فتمثيله بالمرآة أول ؛ لن غين الإنسان لا تحصل 
فى لرا » وإما حصل مثال مطابق له » وكذا حصول مثال مطابق -حقيقة 
العلوم فى القلب يسعى علما . 

وكا أن المرآة لا تتكشف فيا الصور للحمسة أمور : 

الأرل : نقصان صورّبا كجوهر الحديد » قبل أن يدور » ويشكل 
ويصفل . 

اثانی : لحبئه وصدله وكدورته » وإن کان تام الشكل . 

الثالث : لكينه معدولا به عن جهة الصورة إلى غيرها » کا إذا كانت 
الصورة وراء الرآة . . 

الرابع : يجاب مرسل بين المرآة والصورة . 

' الحامس : للجهل بالحهة الى فيا الصورة المطلوية ع حى يتعلر بسيبه 
أن حاذی بها شطر الصورة وجهتها . 

فكذلك القلب مرآة مستعدة > لأن يتجلى فيا حقيقة الحق فى الأمور 
كلها » وإما حلت القلوب عن ااعلوم الى حلت علها ذه الأسباب اللحمسة : 

, تقصان فى ذاته » كقلب الصبى » فإنه لا ينجلى له المعلومات لنقصانه‎ - ١ 

١‏ - لكدورة المعاصى وانحيث » الذى ينراكم على وجه القلب من كثرة 
الشهوات ؛ فإن ذلك يمنع صفاء القلب وجلاعه » فيمتنع ظهور الق فيه لظلمته 
وتراكه » وإليه الإشارة يقوله صلى الله عليه وسلم : « من قارف ذا فارقه عقل 
لا يعود إلبه أبداً » أى -حصل فى قلبه كدورة لا يزول أثرها ؛ إذ غايته أن يتبعه 
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بحسنة يمحوه بها ء فلو جاء بالحسنة ولم تتقدم السيئة » لازداد لا عالة إشراق 
القلب ؛ فاما تقدمت السيئة سقطت فائدة الحسنة . لكن عاد القلب إلى ما.كان 
قبل السيئة ولم يزدد بها نوراً » فهذا خسران مبين ء ونقصان لا حيلة فيه » فليست 
المرآة الى تتدئس ثم تمسح بالمصقلة» كالى تمسح بالمصقلة لزيادة جلاثما من 
غير دنس سابق » فالإقبال على طاعة الله » والإعراض عن مقتضى الشبوات » 
هو الدى يجلو القلب ويصفيه » ولذلك قال الله تعالى  :‏ وإلذين جاهدوا فينا 
لنهديهم سبلنا » » وقال صل الله عليه صلم : « من عمل بما علم ورثه الله عام 

مالم يعلم » . 

۴۳ أن يكون معدولا به عن جهة الحقيقة المطلوبة ؛ فإن قلب المطيع 
الصالح وإن كان صافيآ » فإنه ليس يتضح فيه جلية الحق ؛ لأنه ليس يطلب 
الحق » وليس رمحاذياً برآ ته شطر الطلوب » بل ريما يكون مستوعب الم 
يتفصيل الطاعات البدنية » أو ببيئة أسباب المعيشة » ولا يصرف فكره إلى 
التأمل فى حضرة الربوبية » والحقائق الحفية الإهية » فلا ينكشف له إلا ما هو 
متفكر فيه » من دقائق آفات الأعمال وخفايا عيوب النفس ٠»‏ إن كان متفكراً 
فيها » أو مصالح المعيشة إن كان متفكراً فيها . 

وإذا كان تقييد الم بالأعمال الصالحة » وتفصيل الطاعات » مانا من 
انكشاف جلية الحق ؛ فا ظنك فيمن صرف الم إلى الشبوات الدئيوية ولذاتما 
وعلائقها ٠‏ فكيف لا يمنع عن الكشف الحقيق . 

٤‏ . الحجاب . فإن المطيع القاهر لشبواته > المْتجرد الفكر فى حقيقة 
من الحقائق » قد لا يتكشف له ذلك لكونه حجوباً عنه باعتقاد سبق إليه من 
الصبا على سبيل التقليد » والقبول مسن الظن » فإن ذلك يحول بينه وبين 
حقيقة الحق ؛ ويمنع من أن ينكشف ف قلبه حلاف ما تلقفه من ظاهر التقليد » 
وهذا أيضآ حجاب عظم حجب به كر المتكلمين » والمتعصب للمذاهب » 
بل أكثر الصالحين المفكرين فى ملكوت السموات ولأرض ؛ لأنهم حجوبون 
باعتقادات تقليدية » جمدت فى لفوسهم > ورسخت فی لوبهم » وصارت 
حجاباً بينهم وبين درك الحقائق . 


قل 

ه ‏ امهل بابفهة الى بقع منها العثور على المطلوب ؛ فإن طالب العلم ليس 
بمكنه أن يحصل العل بلمجهول » إلا بالتذكر للعلوم الى تناسب مطلوبه > حى 
إذا تذكرها » ورتبها فى نفسه ٠‏ ترتيبآ مخصوصا 2١١‏ » يعرفه العلماء بطريق 
الاعتبار ؛ فعند ذلك يكون قد عار على جهة المطلوب » فتتجل حقيقة المطلوب 
لقلبه ؛ فإن العلوم المطلوبة الى ليست نظرية لا تقتنص إلا بشبكة العاوم المحاصلة ؛ 
بل كل علم لا يحصل إلا من علمين سابقين » يأتلفان ويزديجان على وجه 
مخصوص » فيحصل من ازدواجهما علم ثالث » على مثال ما يحصل النتاج من 
ازدواج الفحل والأنى . ْ 

ثم كا أن من أراد أن يستنتج رمكة » لم مكن ذلك من حمار وبعير وإنسان» 
بل من أصل عخصومن من اللحيل : الذكر والأنى . وذلك إذا وقع بينهما اندواج 
مخصوص . فكذلك كل علي ء فله أصلان مخصوصان » وبينهما طريق الاندواج » 
يمحصل من ازدواجهما العلل المستفاد المطلوب . 

فالمهل بتلك الأصول » وبكيفية الازدواج » هو المائع من العلم . 

ومثله ما ذكرناه من ابخهل بابلنهة الى الصورة فيبا > بل مثاله : أن يريد 
الإنسان أن يرى فاه مثلا فى المرآة : فإنه إذا رفم المرآة بإزاء وجهه ؛ لم يكن قد 
حاذى بها شطر القفا » فلا يظهر فيها القفا . وإن رفعها وراء القفا وحاذاه 4 
كان قد عدل بامرآة عن عينه » فلا يرى المرآة ولا صورة القفا . فيحتاج إلى 
مرآة أخرى ينصبها وراء القفا » وهذه فى مقابلها » ببحبث يبصرها » ويرى مناسبة 
بين وضع الآ تين » حتى تنطبع صورة القفا فى المرآة الحاذية للقفا » ثم تنطبع 
صورة هذه المآة فى المرآة الأخرى الى فى مقابلة العين » ثم تدرك العبن صورة 
القفا . 

فكذلك ی اقتناص العلوم طرق عجيبة » فيها ازورارات وتحريفات » 
أعجب ما ذكزا فى الرآة » يعز على بسيط الأرض من يبتدى إلى كيفية الميلة 
فى تلك الازورارات”؟) 8 : 

. ٠١١ يمى بذاك الطريقة المنطقية كا صرح بذلك فى معارج القاس ص‎ )١( 

( ؟) يوعد منه فظرته إلى النطق آهية وصعوية , وقد الطرح الغرال الث بعلم من لم يكن مل إلا 
دقيقا » بمسائل المطق الرئيسية » فقال فى ص ۷ + ١‏ من المستصى : - 
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فهذه می الأسباب المائعة للقلوب » من معرفة حقائق الأمور . وإلا فكل 
قلب فهو بالفطرة صالح لمعرفة الحقائق ؛ لأنه أدر ربانى شريعي » فارق سائر 
جواهر الموجودات » يبذه الخاصية والشرف » وإليه الإشارة بقوله عز وجل . 


د إنا عرضنا الأماثة . على السموات والأرض والحبال » فأبين أن يحملها » وأشفقن 
مها : وحملها الإنسان ٠‏ . 

إشارة إلى أن له خاصة تيز بها عن السموات والأرض وابحبال » بها صار 
مطيقاً لحمل أماثة الله تعالى . وتللك الأمانة هى المعرفة والتوحيد . وقلب كل آدى 
مستعاد لحمل الأمانة » ومطيق ها فى الأصل » ولكن يثبطه عن الهوض بأعبائها > 
والوصول إلى تحقيقها : الأسباب الى ذكرناها . ولذلك قال صلى الله عليه وسلم 


= ولذكر فى هذه المقدمة مدارك العقيل » وانحصارها فى الحد والبرهان ؟ ونذكر شرط الد اقيق »> 
وأقسامهما » على منباج.أوجز ما ذكرئاه فى كتاب « عك النظر ۾ وكتاب د معيان العم » وأيست هله 
المقدمة من جلمة علم الأصول » ولا من مقدماته الحاصة به » بل هى مقدمة العلوم كلها . ومن لا حيط 
يها فلا ثقة بعلويه أصلا” » . 

غير أن هذا التصريح أغضب كثيراً من العلماء + خصوسا ابن الصلاح . قال ابن السبكى فى كتابه 
و رقع الحاجب عن مختصر ابن الماجب » : 

«واعام أن الإمام حجة الإسلام أيا امد الغزاق - سى الله عهده - افتتح كتاب المستصى بقواعد 
منطقية ؛ وقال : هذه مقدمة فى العلوم كلها » وبن لا يحيط بها فلا ثقة بعلويه أصلا , 

واختلف أهل العلم والذين بعده » فذكر الشيخ أبو مرو بن الصلاح » أنه سمع الشيخ « الماد بن 
پوس ۲ يحكى عن الإمام د يويف السثق » أله كان ینکر هذا القول ويقول : فأبو بكر وعر ولان 
وفلان ء يمى أن أولئك السادة عظمت سولهم من العلم واليقين » ول حيطوا بيده المقدمة وأشباهها > 
ثم أفتى ابن الصلاح بتحري الاشتغال بالمنطق . وقال : هو مدل الفلسفة » وبدخل الشرشر © وليس 
الاشتغال بعلمه وتمل.ه » مما أباحه الشرع ء ولا استباحه أحد من الصحابة والتابعين ء والآئمة مهدي » 
والسلف الصا مين » وسائر من يقتدى بهم من أعلام الأمة وسادتها » وأركان الملة وقادتها » قد برأ اله المميم 
من معرقة ذلك وأدئاسه ¢ وطهرم من أرضاره 8 

وأما استعال الاصطلاحات المنطقية فى مباحث الأحكام الشرعية » فن المتكرات المستيشعة . 
ولیس بالأحكام الشرعية - ولله المد - افتقار إلى المنطق أصلا » ويا يزعمه المنطلى المنطق » فى أمر المد 
والبرهان + قد أغى الله عنها كل ميم الذهنء لا سيا من خدم نظريات العلوم الشرعية» ولقد ارتسمت 
الشريعة وشعاض فى تحر المقائق والدقائق علماؤها » حيث لا منطق أفتبى وتابعه غير وأحد ۾ اه , 

نقلا عن نسخة حملية بمكتبة الأزهر رتم +٠١‏ خصوصية ٠‏ وأوراق الكتاب غير مرقوية » رهذا النس 
فى الصحيفة الأشيرة من الملزمة الأول . 
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« كل موود يولد على الفطرة » وإنما أبواه يهودانه » وینصرانه » وعجسانه » . 
وقول رسو الله صلى الله عليه وسل « لولا أن الشياطين يحومون على قلوب بى آدم ۽ 
لنظروا إلى ملكوت السماء ؛ إشارة إلى بعض هذه الأسباب الى هى الحجاب > 
بين القلب وبين الملكوت . وإليه الإشارة با روى عن ابن عر رضى الله علهما 
قال : قيل لسو الله صلى الله عليه وسلم » أبن الله؟ ! فى الأرض أو فى المماء ؟! » 
قال « فى قلوب عباده المثمنين » . 

وف الحبر قال الله تعالى ولم يسعى أرضى ولا سما » وسعنى قلب عبدى 
الميمن » اللين الوادع » . 

وى الخبر أنه قيل يا رسول الله » من خير الناس ؟ » فقال ٠‏ كل مؤين 
محموم القلب ٠‏ فقيل » وما حموم القلب ؟ ! فقال « هو التى التى » الذى لا غش 
فيه ولا بغى » ولا غدر ولا غل ولا حسد » . ولذلك قال حمر رضى الله عنه « رأى 
قلى رى » إذ كان قد رفع الحجاب بالتقوى » ومن ارتفع الحجاب بينه وبين 
الله » تجلى صورة الماث والملكوت فى قلبه » فيرى جنة عرض بعضها السعوات 
والأرض » أما جملتها فأكثر سعة من السموات والأرض ؛ لأن السموات والأرض 
عبارة عن عالم الملك والشبادة » وهو إن كان واسع الأطراف متباعد الأكناف » 
فهو متناه على الحملة » وأما عالم الملكوت ء وهى الأسرار الغائبة عن مشاهدة 
الأبصار » الخصرصة بإدراك البصائر > فلا نباية له ء نمم الذى يلوح للقلب ' 
منه مقدار متناه » ولكنه بالإضافة إلى نفسه وإلى علم الله لا نباية له . 

وجملة عالم الماك والملكوت إذا أخلت دفعة وإحدة » تسمى الحضرة الربوبية + 
لأن الحضرة الربوبية » محيطة بكل الموجودات ؛ إذ ليس فى الوجود شىء سوى 
الله تعالى وأفعاله ؛ وملكته وعبيده من أفعاله . 

فا يتجلى من ذلك للقلب هى ابلينة بعيها عند قوم"١2»‏ وهو سبب استحقاق 


)١(‏ انظرتعريفه قجئةء وأعتباره إياها أنه ما يتراى لقلب » فإذا ضممت هذا إلى ما قاله فى هذا 
الفصل نفسه » من أن إلقلب حو « أقطيفة الربانية المدركة » الكائن انبرد » فربما خرج منه أن المثة أمر 
ليس للجوارح فيه نصيب . وقوله « المخصوصة بإدراك البسائرء واضح أيضاً فى أن المنة مالا يدرك باخ 


1 
ابحنة عند أهل الحق » ويكون سعة ملكه فى اللحنة » بحسب سعة معرفته » وبعقدار 
ما تجلى له من الله وصفاته وأفعاله . 

وإنما مراد الطاعات وأعال الحوارح كلها » تصفية القلب وتزكيته وجلاءه » 
قد أفلح من زكاها . 

ومراد” تزكيته » حصول أنوار الإيمان فيه . أعى إشراق نور المعرفة » وهو 
المراد بقوله تعالى « فن يرد الله أن يبديه يشرح صدره للإسلام» وبقوله « أفن 
شرح الله صدره للإسلام » فهو على نور من ربه ؟ ! 4] . 

ولقد لفت نظرى من هذه العيارة السابقة قوله « بل كل عل لا يحصل 
إلا من علمين سابقين» > فهذه العبارة صريحة فى أن تحصيل العلم = سواء فى 
فلك علم الأنبياء والأولياء » وسواء فى ذلك عل العلماء والحكماء - إنما يكون 
بواساطة الاستئياط والاستتتاج . . 

وعثل ذلك صرح أيضاً فى كتابه 'معارج القدس(١»حيث‏ قال و إن العلوم 
الى ليست ضرورية » لا تحصل إلا بواسطة الحد الأسط ء سواء فى ذلك 
العلماء والأنبياء ؛ غاية ما هنالك أن هذا الحد الأوسط » تارة يطلب ويشتاق إليه » 
ويعمل كال الحد فى طلبه ؛ وتارة يحصل بالحدس دفعة واحدة» . 

وهذا إن صح بالنسبة للعلماء والحكماء فلن يصح ‏ على مذهبه ‏ بالنسبة 
للأنبياء والأولياء > فإن الأنبياء يطلعون على اللوح احفوظ »> فيرون فيه الحقائق 
ناصعة » فليسوا بحاجة إذن إلى الاستتباط والاستنتاج . أليس يقول عنهم فيا مر : 
« لا يدرون من أبن حصل لم العلم ولا کی فحص ل » فا هم ولمنطق إذن ؟ ! ! 
وا لم والاستنباط ! ! ! . 

وهل الرجل السودائى الذى ينزل عليه المطر شديداً قويا » ويدرك ذلك 
بالمشاهدة ولعيان » يحتاج إلى ما يحتاج إليه المصرى من إعمال العقل وحاولة 
= فتامل. ثم انر إلى جعله ابلمنة ستيكين : ١‏ 

إحداها » مشاهدة عالم الماك والملكوت » مشاهدة قلبية . 

والأخرى » ما يكو هذا مقدمة له » يعو المظرة بلقاء الله » والقرب مته » قرباً بالرقبة والشيف » 
لا بالمكان والمسافة . 
)١( 7‏ ص ۱۹ . 
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الاستنباط ؟ 1 ضرورة بعده عن مواقم الأمطار » فيضطر إلى أن يقو : 

. إن الثيل سريع متدفق » وإنه يحمل معه يات كبيرة من الغرين‎ - ١ 

؟ - وهذا راجع إلى كثرة المياه . 

إذن فلا بد أن يكون مطر السودان شديداً كثيراً . 

كذلك النبى أو الولى الذى يطلع على الوح الحفوظ » فيدرك فيه مثلا“ أن 
العام حدث » فهل تكون به حاجة إلى أن يروح فيفتش فى هذا العالم ليشاهد : 

1 . أنه متغير من حال إلى حال‎ - ١ 

؟ - وال أن يقدح زناد فكره ليدرك أن المتغير من حال إلى .حال محدث . 

ثم يقول : يازم من ذلك أن العام حدث . 

نم لا حاجة إلى ذلك وإلا كان مثله مثل السودانى الذى يدرك بالمشاهدة 
أن المطر شديد قوى » ثم يبمل تلاك المشاهدة » ويكلف نفسه الرحلة إلى الأراضى 
المصرية ؛ ليرى أن النيل سريع متدفق » وأنه حمل معه يات كبيرة من الغرين ؛ 
قيقول يلزم من ذلك أن يكون المطر فى السودان شديداً كثيراً . 

وهذا عمل فيه جانب كبير من العبث من احية » ومن ذاحية أخخرى فإنه 
إهال للجانب الأقوى » وجرى ورام ابلمانب الأضعف . 

ولمل ما يخفف من حدة هذا الاعتراض ما ذكره الغزالى فى معارج القدس 17 
قال : 

[ فيمكن إذن أن يكون شخص من الناس ٠‏ مؤيد النفس بشدة الصفاء » 
كال الاتصال بالبادئ العقلية » إلى أن يشتعل حدما فى كل شىء » فورقهم 
فيه الصورة الى فى العقل الفعال » إما : دفعة » وما قريب من دفعة » ارتساماً 
لا تقليديا » بل يقينيا مع الحدود ااسطى » والراهين اللائحة ٠‏ «الدلائل 
الواضحة ] . 1 

فالغزالى لا يكتى فى معارب الأنبياء » بأن يدركوا جرد الصور الى تنطبع 
فى تقوسيم » إذ جوز أن تكون تلات الصور خواطر مشوشة ء وخيالات فاسدة » 
فلا بد مع ذلك أن يكونوا مزودين بالدلائل الواضحة » «البراهين القاطعة . 


. ۱١1 ص‎ )1( 
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ولعل هذا هو السبب فى اعتبار الغزالى اهل بالمنطق » بعض الحجاب 
اللى يحول بين الأنبياء والأولياء » وبين اللوح الحفوظ . 

ولعل ما يخطر بالبال فى هذا امقام هذا السؤال : هل الكشف الصوق ف 
نظر الغزالى طريق لمسائل ما وراء الطبيعة وحدها ؟ 1 آم هو طريق للمسائل الأخرى 
غا ؟ 

الراقع أن الغزالى - "كا سبق القول ‏ كان معنيًا بمسائل ما وراء الطبيعة 
فقط » وبعد البحث لم يطمكن إلى طريق يوصل إليها » سوى الكشف © حى 
العقل نفسه لم يرضه طريقاً لها » وإن رضيه طريقاً للحقائق الأخرى . 

فالذى للغزالى بصدد هذا » هو النص على أن الطريق الوحيد لمسائل ما وراء 
الطبيعة هو الكشف » والنص على أن العقل ثقة فيا عدا ما وراء الطبيعة . 

أما أن الكشف الصرقى يصلح لما عدا ما وراء الطبيعة » فهذا ما ليس للغزالى 
فيه نص . 

غير أفى أستطيع أن أستنبط رأيه فى هذه المسألة استنباطاً » إذ قد قرر فى 
كتابه « الإحياء ء أن للعقل طاقة عدودة > تجعله لا يتسع لكل شىء » فن 
وجنه عنايته مثلا لعلوم الدنياء قل" حظه من علوم الآخرة » ومن وجه عثايته 
إلى علوم الآخرة » قل" حظه من علوم الدنيا » ولا يستطيع أن يضطلع بصتق 
العلوم إلا عقل مؤيد بالوحى والإهام »> معد لإرشاد الئاس وإصلاحهم . كعقل 
الأنبياء . 

قال( : 

[ والعلوم العقاية تنقسم إلى دنيوية وأحروية . فالدنيوية كلم الطب والحساب 
واندسة والنجوم » سائر الحرف والصناعات > والأخروية كعلم أحوال القلب 
وآفات الأعمال > العام بالله تعالى وصفاته وأفعاله . رهما علمان متباينان : أعی 
أن من صرف عنايته إلى أحدهما حى تعمق فيه » قصرت بصيرته عن الآخر على 
الأكر . .. 


(۱) ص ١م‏ ج۸ «الإحياءم . 
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ولذلك ترى الأكياس ف أمور الدنيا وفى علم الطب والحساب والمندسة 
الفلسفة » جهالا نى أكثر علوم الآترة > لأن قوة العقلل لا تى بالأمرين جميعاً 
فى الغالب » فيكون أحدها مانعآ من الكمال فى الثالى . . . 

قالمع بين كال الاستبصار فى مصالح الدنبا والدين » لا يكاد بتيسر 
إلا من رسخه الله لتديير عباده ف معاشهم وعادم وهم الأنبياء المؤيدون بروج 
القدس ء المستمدون منآالقوة الإلية » الى تتسع لجميع الأمور ولا تضبق با ] . 

هذا ما يقوله الغزالى » ومعروف على رأيه أيضاً » أن الأتبياء يتاقون معارفهم 
بطريق الكشئ لا بطريق الاستتباط »> فيكون (اكشف إذن سيلة لإدراك 
المحقيقة من أى قوع . 


الفصل الثانى 


جوهر الحقيقة عند الغزالى 
وجود الإله : 
يرى الغزالى : أن لهذا العام موجدا ء واجب الوجود » ويستدل على وجوده 
کا : 


[ فإن قيل : فا الدليل على أن فى الوجود موجداً » واجب الوجود › يتعلق 
الكل به » ولا يتعلق وجوده بغيره ؛ فيكون منتهى الموجودات » ومن عنده نيل 
الطليات ؟ ؟ 

قلنا : لأن الموجود » إما أن يكون واجب الرجود » أو ممكن الوجود . ومكن 
الوجود » لابد أن يتعلق بغيره » وجودا ودواماً » والعالم بأسره ممكن الوجود » فيتعلق 
بواجب الوجود ] . 

ثبت إذن عند الغزالى وجرد واجب الوجود . وواجب الوجود هو الذى لا يتعلق 
وجوده بغيره » ولا يحتاج فى شىء إلى ما عداه » بل يمتاج إليه کل ما عداه" , 

هذا هو الطريق الذى سلكه الغزالى لإثبات واجب الوجود » نى كتبه المضنون 
بها على غير أهلها ؛ وواضح أنه قد عول فبه على النظر فى نفس الوجود . وواضح 
أيضا أنه عظم الشبه بمسلك ابن سينا فى النجاة حيث يقول" : 

[ لا شلك أن ههنا وجوداً » وکل وجرد فإما واجب وإما ممكن . فإن كان 
واجباً » فقد صح وجود الواجب وهو المطلوب . وإن كان مكنا » فإنا توضح أن 
الممكن ينهى وجوده إلى واجب الوجود . . . الخ ] . 

ويعلق فى الإشارات على هذا المسلك فيقول؟؟ : 

(۱) معارج القاس من ۱۹۱ . 

(؟) معارج القاس ص ۱۸١‏ . 

(0) ص ۲۸۳ . 


(4) ص ٠٠١‏ طبعة ليد . 
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[ تأمل كيف لم يحتج بياننا لثبوت الأول ووحدانيته وبراءته عن الصمات“ 
إلى تأمل لغير نفس الوجود » وم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله ٠‏ وان كان 
ذلك دليلا عليه » لكن هذا الاب أزثق وأشرف : أى إذا اعترنا حال الوجود » 
فشبد به اليجود من حيث هو وجود » وهو يشهد بعد ذلك على سائر ما بعده فى 
الوجود . 
وإلى مثل هذا أشير فى الكتاب الإلى ١‏ ستريهم آياتنا فى الآ فاق » وله 
ألفسهم ی يتبين لم أله الحق ٠‏ . 

أقيل : هذا حكم لقوم . ثم يقول ‏ أولم يكف بربك أنه على كل شیء 
شهيد ) . 

قول : إن هذا هو حكر الصديقين الذين يستشبدون به لا عليه ] . 

هذا هو الغزالى الفيلسوف » أو الشبيه بالفلاسفة . 

أما الغزالى الأشعرى أو الشبيه بالمتكلمين الأشاعرة» فيقول فى إثبات الواجب"“ 

[ يجوده - تعالى وتقدس - برهانه أنا تقول : كل حادث فلحدوله سبب 
ولعالم حادث . فيلزم منه أن له سبياً . 

ونعنى بالعالم كل موجود سرى الله تعالی . ونعی بكل موجود سوى الله تعالى » 
الأجسام كلها وأعراضما . 

وشرح فاك بالتفصيل : أنا لا نشك فى أصل الوجود ء ثم نعلم أن كل 
موجود > فإما متحيز أو غير متحوز + وإن كل متحيز إنلم يكن فيه أثتلاف » 
فنسميه جوهراً فرداً » وإن اثتلف إلى غيره » سميناه جسما . 

وإن غير المتحيز إما أن يستدعى وجودههجسم| يقوم به » ون ميه الأعراض» 
أو لا يستدعيه » وهو الله سبحانه وتعالى ٠‏ 2 

فأما ثبوت الأجسام وأعراضما فعلوم بالمشاهدة ٠‏ ولا يلتفت إلى من ينازع 
فى الأعراض ء وإن طال فيا صياحه » وأخط يلتمس مناك دليلا عليه ؟ فإن 


(1) ف نسخة والديات» . 
(۲) ص م١‏ طبع اللائجى . 


اها 

شغبه ونزاعه والقاسه وصياحه » إن لم يكن مرجوداً » فكيف نشتغل بالمواب 
عنه » والإصغاء إليه ؟ ! وإن كان مرجردآً فهو لاغالة غير جسم المنازع 3 
إذ كان جسها موجوداً من قبل قبل » ولم يكن التنازع موجوهاً . 

فقد عرفت أن الجسم و والعرض مدركان با مشاهدة > فأما موجود ليس جسم 
ولا جوهر متحيز . ولا عرض فيه » فلا يدرك باحس » ونحن ندعی وجوده . 
وندعى أن العالم موجود به وبقدرته » وهذا يدرك بالدليل لا بالحس . 

والدليل ما ذكرناه فلنرجع إلى تحقيقه » فقد جمعنا فيه أصلين » فلعل الخصم 
ينكرهما » فنقول له : فى أى الأصلين تنازع ؟ ! 

فإن قال : إنما أنازع فى قولك : “إن كل حادث فله سبب ؛ هن أين عرفت 
هذا ؟! 

فنقول : إن هذا الأصل يجب الإقرار به » فإنه أول” ضرورى ف العقل . 

ومن يتوقف فيه » فإنما يتوقف ؛ لأله ربما لا ینکشف له ما نريده بلفظ 
« الحادث » ولفظ « السبب » وإذا فهمهما صبدق عقله بالضرورة » بأن لكل 
حادث سبياً . 

فإنا نعنى بالحادث ما كان معدویاً » ثم صار موجوداً > فقول : وجوده 
قبل أن يوجد » كان مالا أو ممكنآ ؟ ! » وباطل أن يكون غالا ؛ لگن الال 
لا يوجد قط » وإن كان ممكناً » فلسنا نعنى بالممكن » إلاما وز أن يوجد » 
ويجوز أن لا يوجد . . 

ولكن لم يكن موجوداً » لأنه ليس يحب وجوده لذاته » إذ لو وجد وجوده 
لذاته » لكان راجا » لا مكنا » بل قد افتقر وجوده إلى مرجح اوجوده على 
العدم . حى يتبدل العدم بالوجود . فإذا كان استمرار عدمه » من حيث إنه 
لا مرجح للوجود على العدم » فا ل يوجد المرجح لايوجد الوجود » ونحن لا فريد 
بالسبب إلا ارجح . 

والحاصل : أن المعدوم المستمر العدم » لا يتبدل عدمه بالوجودء مالم بتحقق 
مر من الأمور » يرجح جانب اأوجود على استمرار العم 

وهذا إذا حصل فى الذهن معى لفظه > كان العقل مضطر ا إلى التصديق به . 


ريل 

فهذا بيان إثبات هذا الأصل » وهو "على التحقيق شرح للفظ « الحادث » 
و « السبب » لا إقامة دليل عليه . 

فإن قبل : لم تنکرون على من ينازع فى الأصل الثانى ؟ ! وهو قرلكم : 
إن العام حادث . 

فقول : إن هذا الأصل ليس بأول فى العقل ٠‏ بل فثبته ببرهان منظوم من 
أصلين آخرين » هو أنا نقول : إذا قلنا : إن العالم حادث » أردنا بالعالم الآن » 
الأجسام ,الجواهر فقط > فنقول : كل جسم فلا يخلو عن الحوادث . وکل 
ما لا لو عن الحوادث فهو حادث . فيلزم منه أن كل جسم فهو حادث . 

فى أى الأصلين التزاع ؟ ؟ 

فإن قيل : لم قبل : إن كل جسم أو متحيز فلا يخلو عن اللحوادث ؟ ! 

قلنا : لأنه لا يخلو عن الحركة والسكون » وما حادثان . 

فإن قبل : ادعيتم وجودها ؛ ثم حدومما » فلا نسل الرجود » ولا الحدوث . 

قلنا : هذا سؤال » قد طال الحواب عنه فى تصائيف الكلام ء رليس يستحق 
هذا التطويل » فإنه لا يصدر قط من مسترشد ؛ إذ لا يستريب عاقل قط » 
فى ثبوت الأعراض فى ذاته » من الآلام والأسقام » والخوع والعطش » وسائر 
الأحوال » ولا فى -حدوتها ؛ فكذالك إذا نظرنا إلى أجسام العالم » لم نسترب فى تبدل 
الأحوال علا » بأن تلف التبدلات حادثة . 

٠‏ وإن صدر من خصم معائد ‏ فلا معنى للاشتغال به » وإن فرض فيه خصم 
معتقد لما نقوله » فهو فرض مال » إن كان الخصم عاقلا » بل الحصم فى حدوث 
العم ٠‏ الفلاسفة » وهم مصرحون بان أجسام العام » تنقمم : إلى السموات » 
وهى متحركة على الدوام » وآحاد حركاتها حادثة » ولكبا دائمة متلاحقة » على 
الاتصال أزلا وأبداً , 0 

وإلى العناصر الأريعة » إلى يحويها مقعر فلك القمر » وهى مشتركة فى 
مادة حاملة لضورها وأعراضما » وتلك المادة قديمة » والصور والأعراض حادثة 
متعاقبة عليها أزلا ,وأبدا . 
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ون" الماء ينقلب بالحرارة هواء » ولهواء يستحيل بالحرارة ارا > وهكذا 
وأنها تمتزج امتزاجات حادثة ع فتكون مها المعادن ولنبات واللبيوان » 
فلا تنفك العناصر عن هذه الصور الحادثة أبداً » ولا تتفلك السمواتعن الحركات 

الحادثة أبداً . 

وإئما ينازعون فى قولنا : إن ما لا يلو عن الحوادث فهو حادث » فلا مع , 
للإطناب فى هذا الأصل > ولكنا لإقامة الرسم!"؟ نقوك : 

الجوهر بالضرورة لا يخلو عن الحركة والسكون ؛ رهما حادثان . 

أما الحركة » فحدوما محسوس ء وإن فرض جوهر ساكن كالأرض ,» 
ففرض حركته ليس بمحال » بل نعلم جوازه بالضرورة ؛ وإذا وقع ذلك الحائز 
كان حادثاً » وكان معدا للسكون ‏ فيكون السكون أيضاً قبله حادثاً ؛ لأن القديم 
لا ينعدم ؛ كا سنذكره فى إقامة الدليل على بقاء الله تعالى . 

وإن أرذنا سياق دليل على وجود الحركة زائدة على الحسم ؛ قلنا : إنا إذا 
قلنا : هذا الور متحرك ٠‏ أثبتنا شيئ سو اب حوهر ٠‏ بدليل أنا إذا قلنا : 
هذا ابلحوهر ليس عتحرك » صدق قولنا » إن كان الجوهر باقيآً ساكناً ؛ فلو 
كان المفهوم من ال حركة عين احور »> لكان نفيها نی عين ابوهر . وهكذا يطرد 
الدليل فى إثبات السكون وثفيه . 

وعلى الحملة فتكلف الدليل على الواضحات > يزيدها غموضاً » ولا يفيدها 
وضوحاً . 

فإن قيل : فم عرفم نبا حادثة ؟ ! فلعلها كانت كامنة فظهرت . 

قلنا : لو كنا نشتغل فى هذا الكتاب بالفضول اللخارج عن المقصود » 
لأبطلنا القول بالكمون والظهور ؛ فى الأعراض رأسآ » ولكن ما لا يبطل مقصودنا » 

بل نقول : الحوهر لا يخلو عن کون المركة فيه أو ظهورها » وها حادثان » 


(1) موف عل قو و بان أجسام العام تتقسم هش 
( ؟) أى اتباع الطريق امسوم . 
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فقد ثبت أنه لا يلو عن الحوادث . 

فإن قيل : فلعلها انتقلت إليه من موضع آخر > فم عرف بطلان القول : 
بانتقال الأعراض ؟ ؟ 

قلنا : قد ذكر فى إبطال ذلك أدلة ضعيفة » لا نطول بنقلها ونقضها فى 
الكتاب » ولكن الصحيح فى الكشف عن بطلانه » أن نبين أن تجويز ذلك » 
لا يتسع له عقل من لم يذهل عن فهم حقيقة العرض › وحقيقة الانتقال . ومن 
فهم حقيقة العرض » تحقق استحالة الانتقال فيه . 

وبياله : أن الانتقال عبارة أحذت من التقال الجوهر من حيز إلى حيز » 
وذلك يثبت ف العقل » بأن فهم الخوهر » وفهم الحيز » وفهم اختصاص ابتوهر 
با يز زائداً على ذات اللجوهر » ثم علم أن العرض لابد له من محل > کا لا بد 
للجوهر من حيز ؛ فتسخيل أن إضافة العرض إلى امحل كإضافة الجوهر إلى الجيز » 
فيسبق منه إلى الوهم » إمكان الانتقال عنه » كما فى اللجوهر . 

ولو كانت هذه المقايسة صحعيحة » لكان اختصاص العرض بالمحل » كوا 
زائداً على ذات العرض والمحل » "كما كان اختصاص احور بالحيز » كوفاً زائدا 
على ذات الحوهر والحيز ؛ ولصار يقوم بالعرض عرض » ثم يفتقر قيام العرض 
بالعرض + إلى اختصاص آخحر » يزيد على القائم والمقوم به > وهكذا يتسلسل » 
ويؤدى إلى أن لا يوجد عرض واحد » مالم توجد أعراض لا نباي لها . 

فلنببحث عن السبب الذى, لأجله فرق بين اختصاص العرض بالمحل » وبين 
اختصاص الحوهر بالحيز > فى كون أحد الاختصاصين زائداً على ذات الختص 
دون الآخر . 

فنه يتبين الغلط فى توم الانتقال . والسر فيه أن ال وإن كان لازا 
للعرض ء كا أن الحوز لازم للجوهر ؛ ولكن بين اللازمين فرق . إذ رب لازم 
ذاتی للشىء » ورب لازم ليس بذاى للثىء ؛ بأعنى بالذاق ما يجب ببطلانه 
بطلان الشىء » فإن بطل فى الوجود بطل به وجود الشىء : وإن بطل فى العقل » 
بطل وجود العلم به فى العقل . والحيز ليس ذاتيمًا للجوهر ؛ فإنا فعلم الخسم واللحوهر 
أرلا » ثم ننظر بعد ذلك فى الحوز ؛ أهو أمر ثابت ؟ ؟ , أم هو أمر موهوم ؟ ؟ . 
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وتتوصل إلى تحقيق ذلك بدليل » وندرك المسم بالحس ف المشاهدة » من غير 
دليل » فلذلك لم يكن الحيز المعين مثلا بلسم زيد » ذاتياً لزيد » فلم يلزم من 
فقد ذلك الحيز وتبدله » بطلان جسم زيد * وليس كللك طول زيد مثلاء لاله 
عرض فی زيد لانعقله فى نفسه »> دون زيد ء بل نعقل زيداً الطويل » فطول 
زيد يعلم تابع وود زيد ‏ ويلزم من تقدير عدم زيد » بطلان طول زيد » 
فليس لطول زيد قوام فى الوجود ون العقل » دون زيد ؛ فاختصاصه بزيد فاق 
له » أى هو لذاته » لا لى رائد عليه ؛ هو اختصاص » فإن بطل ذلك 
الاختصاص » بطلث ذاته » والانتقال يبطل الاختصاص »ء فتبطل ذاته » إذ 
ليس اخمصتاصه بزيد » زائداً على ذاته ؛ عى ذات‌العرض © مخلاف اختصاص 
الجوهر بالحيز » فإنه زائد عليه » فليس فى بطلانه بالانتقال » ما يبطل ذاته . 

ورجع الكلام إلى أن الانتغال » يبطل الاختصاص بامحل . فإن كان 
الاختصاص زائداً على الذات » لم تبطل به الذات ء وإن لم يكن معنى زائداً ؛ 
بطل ببطلانه الذات . 

فقد انكشف هذا » وال النظر إلى أن اختصاص العرض بمحله » لم يكن 
زائداً على ذات العرض > كاختصاص الجحوهر بحيزه ؛ وذلك 1ا ذكرناه : من 
أن الجوهر عتقل وحده » وعقل احير به » لا المموهر عقل بالحيز . 

وأما العرض فإنه عقل باب وهر لا بنفسه » فذات العرض كونه للجوهر المعين > 
وليس له ذات سواه . فإذا قدرنا مفارقته لذلك ابحوهر المعين » فقد قدر عدم" ذاته . 

وإنما فرضنا الكلام فى الطول » لتفهم المقصود » فإنه وإن لم يكن عرضاً » 
ولكنه عبارة عن كثرة الأجسام فى جهة واحدة ؛ ولكنه مقرب لغرضنا إلى الفهم ؛ 
فإذا فهم فلننقل البيان إلى الأعراض . 

وهذا التدقيق والتحقيق » وإن لم يكن لالقاً ببذا الإيجاز » ولكن افتقر 
إليه ؛ لان ما ذكر فيه غير مقنع ولا شاف . 

فقد فرغنا من إثبات أحد الأصلين » وهو أن العالم لا يخلو عن الحوادث » 
فإله لا يخلو عن احركة والسكون . وها حادثان » وليسا بمنتقلين ء مع أن الإطناب 
ليس فى مقابلة خصم معتقد ؛ إذ أجمع الفلاسفة على أن أجسام العم » لا تخاو 
عن الحوادث وهم المذكرون لحدوث العام . 
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فإن قيل : فقد بى الأصل الثانى » وهو قولكم : إن ما لا يخلو عن الحوادث 
فهو حادث » فا الدليل عليه ؟ ! 

قلنا : لگن العام لوكان قديمآء مع أنه لايخلو عن الحوادث ؛ لثبتتحوادث 
لا أول ها ؛ لزم أن تكون دورات الفلك غير متناهية الأعدادء وذلكعال؛ لأن 
كل ما يفضى إلى المحال فهو محال » ونحن نبين أنه يلزم عليه ثلاث محالات : 

الأول : أن ذلك لو ثبت » لكان قد انقغى ما لا نباية له » ووقع الفراغ 
منه واننّهى »› ولا فرق بين قولنا : انقضى »ء ولا بين قولنا : انّهى » ولا بين 
قولنا : تناهى » فيلزم أن يقال : قد تناهی ما لا يتناهى . ومن امال البيسن أن 
يتناهى ما لا يتناهى » وأن ينتبى وينقضى ما لا يتناهى . 

الثالى : أن دورات الفلك إن لم تكن متناهية » فهى : إما شفع » وإما 
وتر > وإما لا شفع ولا وتر > وإما شفع ووتر معا . 

“وهذه الأقسام الأربعة محال » فالمفضى إلا حال ؛ إذ يستحيل عدد لا شفع 
ولا وتر > أو شفع ووتر ؛ فإن الشفع هو الذى ينقسم إلى متساويين كالعشرة 
مثلا » ولور هو الذى لا ينقسم إلى متساويين كالتسعة ؛ وكل عدد مركب من 
آحاد » فإما أن ينقسم بمتساويين › أو لا يتقسم بمتساويين . فإما أن يتصف 
بالانقسام » وعدم الاثقسام ؛ أو ينفلك علهما جميعاً » فهو محال . 

وباطل أن يكون شفعاً ؛ لأن الشفع إنما لا يكون وتا ؛ لأنه يعوزه واحد » 
فإذا انضاف إليه واحد » صار ورا . فكيف أعوز الذى لا يتناهى ‏ واحد" ؟ ! 

وحال أن يكون وتراآ ؛ لأن الوتر يصير شفعاً بواحد » فيب وتا ؛ لأنه 
يعوزه ذلك الواحد » فكيف أعوز الذى لا يتناهى واحد” ؟ ! 

الثالث : أنه يازم عليه أن يكون عددان » كل واحد لا يتناهى ؛ ثم إن 
أحدهما أقل من الآخر ؛ وال أن يكون ما لا يتناهى » أقل مما لا يتناهى ؛ لأن 
الأقل هو الذى يعوزه. شىء » لو أضيف إليه لصار متساويا . وما لا يتناهى 
كيف يعوزه شىء ! ! ! 

وبيانه : أن « زحل » عندهم يدور فى كل ثلاثين سنة » دورة واحدة . 
والشمس فى كل سلة دورة واحدة » فيكون عدد دورات ١‏ زحل » مثل ثلث 
عشر دورات الشمس » إذ الشمس تدور فى كل ثلائين سنة » ثلاثين دورة » 
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و ١‏ زحل » يدور دورة واحدة . والواحد من الثلاثين ثلث عشر . ١‏ 

ثم دورات ١‏ زحل ١‏ لانباية لها » وهی أقل من دورات الشمس » إذ يلم 
ضرورة » أن ثلث عشر الشىء » أقل من الشىء . 

القمر يدور فى السنة » اثنى عشرة مرة ء فيكون عدد دورات الشمس » 
مثل نصف سدس دورات القمر . 

وكل واحد لا هاية له » وبعضه أقل من بعض » وذلك من انال البين . 

فإن قیل : مقدورات البارى تعالى عندكي لا نباية لها » وكذا معلوماته ؛ 
والمعلومات أكثر من المقدورات » إذ ذات القديم تعالى وصفاته معلوم له » 
ركذا الموجود المسشمر الوجود » وليس شىء من ذلك مقدوراً . 

قلنا : نحن إذا قلنا : لا مهاية لمقدوراته » لم نرد به ما نريد بقولنا : لا نباية 
معلوماته » بل ثريد به أن لله تعالى صفة يعبر عنها بالقدرة » يتأق بها الإيجاد ؛ 
وهذا «التأق » لا ينعدم قط , 

وليس تحت قولنا : هذا « التألى » لا ينعدم » إثبات أشياء » فضلا عن 
أنها توصف بأنها منناهية » أو غير متناهية ؛ فإنما يقع هذا الغلط ء لمن ينظر فى 
المعانى من الألفاظ » فيرى توازن لفظ « المعاومات » و « المقدورات » من حيث 
التصريف ف اللغة » فيظن أن المراد بهما واحد »> هيهات ! ! » لا مناسبة بيا 
ألبتة , 

ثم تحت قولنا : المعلومات لانباية لها ء أيضاً مر بالف السابق منه إلى 
الفهم ؛ إذ السابق منه إلى الفهم > » إثبات أشياء تسمى معلومات لا نباية لها » وهو 
محال ء بل الأشياء هى الموجيدات ٠‏ وهى متناهية » ولكن بيان ذلك يستدعى 
تطويلا . 

وقد اندفع الإشكال » بالكشف عن مى فى الباية عن المقدورات . 
فالنظر فى الطرف الثائى وهو المعلومات مستغى عنه فى دفع الإلزام . 

فقد بانت عة هذا الأصل » وعند هذا يعلم وجرد الصائع > إذ بان القياس 
الذى ذكرناه > وهو قولنا : 

د إن العالم حادث » وکل حادث فله سبب » فالعا له سبب ۲ . 
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وقد أثبت الغزالى بعد ذلك أن هذا السبب قديم باق . . . إلى آخر صفات 
الأليعية ع . 

لو رحث تقرأ هذا المبحث فى كتب الكلام عند غير الغزالى » لم تج كيير 
فرق » استمع إلى إمام الحرمين يقول فى الإرشاد : 

[ باب القول فى حدث العام : 

اعلموا أرشدكم الله : أن الميحدين تواطؤوا على عبارات فى أغراضهم » ابتغاء 
منهم ممع المعائى الكثيرة » فى العبارات الوجيزة . 

فما يستعملونه » وهو منطوق به لخة وشرعاً » العام “وهو كل موجود سوى 
الله تعالى » وصفة ذاته . 

ثم العام جواهر وأعراض : 

فالحيهر هو المتحيز » وكل حجم متحيز . 

والعرض هو المعنى القائم باب وهر » كالألوان » بالطعوم » رالروائح ؛ والحياة » 
ولوت › والعلوم والإرادات ولقدر » القائمة بالذرهر . 

وها يطلقرنه » الأكران ؛ وهى الحركة والسكون > والاجماع والافتراق » 
ويجمعها ما يخصص الدوهر بمكان » أو تقدير مكان . 

وابلسم فى اصطلاح المرحدين » المتألف ؛ فإذا تألف جرهران » كانا جسا ؛ 
إذ كل واحد مؤتلف مع الى . 

ثم حدث الجواهر ينببى على أصول » مہا : 

إثبات الأعراض . 

ونها إثبات حدما . 

وما إثبات استحالة تعرى الجواهر » عن الأعراض . 

وما إثبات استحالة حرادث لا أول لها . 

فإذا ثبتت هذه الأصول » ترتب“عليبا: أن الحواهر لا تسبق الحرادث » 
وما لا يسيق الحادث حادث . 


, المطبعة الدولية بباريس‎ ٠١ ص‎ )١( 
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فأما الأصل الأول » فقد أنكرته طوائف من الملاحدةء وهو إثبات الأعراض » 
وزتمرا : أن لا موجرد إلا اللمراهر . 

والدليل على إثبات الأعراض : آنا إذا رأينا جوهراً ساكتا » ثم رأيناه متحرکا » 
حصنا بابلبهة الى انتقل إلما » مفارقا لى انتقل علها ؛ فمل اضطرار تعلم : 
أن اختصاصه بجهته من الممكنات » وليس من الواجباث » إذ لا يستحيل تقدير 
بقاء اللدوهر فى اللحهة الأول . وألدكر اللدائز ثبوته » وابكائز انتفاؤه » إذا تخصص 
بالثبوت ء بدلا عن الانتفاء الور » افتقر إلى مقتض يفتغهى له الاختصاص 
بالثبوت » وذلك معلوم أيضاً على البديبة . 1 

فإذا تقرر ذلك لم يخل المقتضى : من أن بكون نفس اب وهر » أو زائدا عليه . 

وباطل أن يكون المقتضى نفس ابدوهر » إذ لو كان كذلك > لاخئص 
باجلنهة الى فرضنا الكلام فيا » ما دامت نفسه » ولاستحال عليه الزوال عنها » 
والانتقال إلى غيرها . 

فنبت أن المقتضى زائد على |.لموعر . ثم الزائد عليه يستحيل أن يكون عدا ؛ 
إذ لا فرق بين نى المقتضى » وبين تقدير مقتض منى . فإذا صح كرن المقتضى 
ثابعاً » زائداً على الجوهر » لم يخل من أن يكون : مثلا له » أو خلا , 

ويبطل أن يكون مثلا له » فان مثل الحوهر جوهر » ولو اقتضی وهر 
اختصاصاً دودر غيره يجهة » لاستحال اختصاصه بتللك ابلمهة » مع تقدير انتقاء 
الحرهر الذى قدر مقتضباً » وليس الأمر كذلك . 

ثم ليس أحد ابجوهرين بأن يكون مقتضياً اختصاصاً » أول من الثا . ١‏ 

فإذا ثبت أن المقتضى ” ء الزائ" على ابوه رء وتقرر أنه خلافه » لم يخل من 
أن يكون فاعاد” تارا » أو معى مرجباً , 

فإن كان معى موجباً » تعين قبامه باب وهر الختص يجهته ؛ إذ لو لم يكن له 
به اختصاص » لا كان بإيجابه لمكم له أولى من إبجابه لغيره ء والذى وصفناه 
هو العرض الذى ابتغيناه . 

وإن قدرمقدر الخصص فاعلا” » والكلام فى جرهر ستمر الوجرد » كان 
ذلك ممالا !» إذ الباقي لا يممتعسل » ولابد للفاعل من فعل . 


1 
فخرج من مضمون”قاك ثبوت الأعراض . جهو من أهم الأغراض فى 


إثبات حدث العام . 
والأصل الثاى » إثبات حدث الأعراض . والغيض من ذلك يارتب على 
أصول 3 ما : 


إيضاح استحالة عدم القديم . 

وها استحالة قيام الأعراض بأتقسها . 

واستحالة انتقاها ‏ 

وبا الرد على القائلين بالكمون والظهور . 

والأولى أن نطرد دلالة فى حدث الأعراض » ونورد هذه الأصول فى معرض 
الأسثاة » ونثبت المقاصد منها فى معرض الأجوبة . 

فتقول : ابدوهر الساكن إذا تحرك » فقد طرأت عليه المركة ؛ ودل طروؤها 
على حدييّها » وانتفاء السكون بطروها » يقضى يحدث السكون » إذ لو ثبت قدمه 
لاستحال عدمه ‏ ْ 

فإن قيل : بم تنكرون على من يزعم : أن المركة كانت كامنة فى امور » 
ثم ضهرب وانكمن لظهورها المكون . 

قلنا : لو كات كذاك لاجتمع الضدان فى امل الواحد . وكا نعم استحالة 
کون الثىء متحرکا ساكنآ > فكذاك تعلم استحالة اجماع الحركة والسكون . 

ثم لو ظهرت الحركة مرة ‏ واستكمنت أخرى ء لكان ذلك اعتوار حكمين 
علبها » وذاك يتضمن ثبوت معنيين ٠‏ يقتضى أحدها كون الحركة بادية » 
ويقتضي الآخر كينها مستكمنة خافية » فإن الدال على إثيات الأعراض تناوب 
الأحكام وتعاققها على التواهر . 

ثم يلزم لو قدرنا الظهور والكمون معنيين ظهورهما' عند ظهور أثرهما » 
وكونهما عند حصول أثرهما » ويتسلسل القول فى ذلك . 

ثم الركة توجب کون محلها متحركا لها » فلو جاز ثبيتها من غير أن 
توجب حكمها » لازم تجويز ذلك أبدا فما » وذلك يقلب جنسها ويحيل.حقيقة 


لكل 


فصل : : 
غ قبل : ما لايل على استحالة عدم اقام ! 
: الدليل عليه » أن عدمه فى وقت مفروض يستحيل أن يكون واجبا 
حى بمتنع تقدير استمرار الوجود الأزلى فيه » وهذا معلوم بطلانه بيداهة العقل 
فاو قدار فى وقت مفروض عدم جات و مع تجويز استمرار الوجود بدلا 
عنه » من غير مقتض » كان ذلك عالا؛ إذ الحائز يفتقر إلى مقتضة» والعدم 
ذى محض » يستحيل تعليقه بفاعل مخصص » ويستحيل أيضاً حمل العدم ‏ على 
طريان ضد > فإن الطارئ ليس هو بمضادة القديم » أي من القديم بتع ما قدر 
ضدً! له من الطرو . 
ولا يجوز استناد عدم القديم إلى انتفاء شرط من شرائط استمرار وجود القديم ؛ 
إذ لو قدر لوجود القديم شرط » لكان قدبما مفتقراً عدمه ‏ لو قد ر إلى مقتض » 
ثم يتسلسل القول . 
فإن قيل : أحد أركان الدليل على حدث الأعراض » مبى على منع انتقاها » 
فا الدليل على منع انتقالا ؟ ! » إذ للقائل أن يقول : اللدركة الطارئة على جرهر » 
منتقلة إليه من جرهر آخر 
فابدواب أن الحركة حقيقتها الانتقال » فينيغى أن تقتضى - ما وجدت ب 
انتقال جوهر بها » ولو انتقلت من جوهر إلى آلحر ؛ لازم طريان حالة عليها ٠‏ 
لا تكون”فبها انتقالا ؛ وذلاث قلب لحنسها » وانقلاب الأجناس مال , 
ولو انتقل الانتقال لافتقر إلى انتقال » ثم كذاك القول فى الانتقال المنتقل 
إلى الانتقال . وذلك يفضى إلى ما لا يتناهى . 
فقد ثبت بمجموع ما ذكرناه » .حدث الأعراض » والأصول المرتبطة به . 
وأما الأصل الثالث » فهو تبيين استحالة تعرى اللدواهر عن الأعراض » 
ومن جميع أضداده » إن كانت له اداد ؛ وإن کان له شید وإحد » ل بخ 
ابلدوهر عن أحد الضدين ؛ فإن قدر عرض لا ضد له » لم يخل ابخوهر عن قبول 
واحد من جنسه . 
المقيقة فى نظر ازال 
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وجوزت الملاحدة » خلو ابلواهر عن جميع الأعراض . 

والجواهر فى اصطلاحهم تسمى ال لى وامادة , 

والأعراض تسمى الصورة . 

وج ز الصالى الحاو عن جملة الأعراض ابتداء . 

ومنع البصريون من المعتزلة العرو عن الأكوان » وجوزوا الحلو عما عداها , 

وقال الكعبى ومتبعوه : يجوز الحلو عن الأكوان » وعتنع العرو عن الألوان . 

وكل مالف لنا يوافقنا على امتناع العروعن الأعراض » بعد قبول ابلبواهر لها . 

فنفرض الكلام مع الملاحدة فى الأكوان ؛ فإن القول فيا يستند إلى الضرورة ؛ 
فإننا ببديبة العقل تعلم : أن اللجواهر القابلة للاجمّاع والافتراق » لا تعقل غير 
مياسكة » ولا متباينة , 

وما يوضيح ذلك آنا إذا اجتمعت فيا لم يزل » فلا يتقرر فى العقل اجتاعها » 
إلاعن افتراق سابق » إذا قدر لها الوجود قبل الاجماع . وكذللك إذا طرأ الافتراق 
عليها » اضطررنا إلى العلم بأن الافتراق مسبوق باجماع . 

وغرضنا فى روم إثبات حدث العام يتضصح بثبوت الأكوان »> فإن حاولا 
. ردا على المعتزلة » فيا خالفونا فيه تمسكنا بدكتين : 

إحداهما : الاستشهاد بالإجماع على امتناع العرو عن الأعراض » بعد 
الاتصاف بها . 

فنقول : كل عرض باق » فإنه ينتى عن عله بطريان ضد فيه » ثم الضد 
إنما يطرأ فى حال عدم المتتى به > على زعمهم ؛ فإذا انتى البياض » فهلا جاز 
أن لا يحدث بعد انتفائه لون » إن كان يجوز تقديم اللحلو من الألوان ابتداء . 
ونطرد هذه الطريقة فى أجناس الأعراض » ونقول يض : الدال على استحالة 
قيام الحوادث بذات الرب سبحانه وتعالى » آنه لو قامت به لم يخل عنها » وذلك 
يفضى لحدته . فإذا جوز الحصم عرو ابلدوهر عن الحوادث » مع قبوله لها صمة 
وجرازاً » فلا يستقم مع ذلك دليل » على استحالة قبول البارى تعالى » الحوادث , 

والأصل الرابع يشتمل على إيضاح استحالة حوادث لا أول لها . 


۳ 

والاعتناء بهذا الركن حم ؛ فإن إثبات الغرض منه يزعزع جملة مذاهب 
الملاحدة . ١‏ 
فأصل معظمهم أن العام لم يزل على ما هو عليه ٠‏ ولم يزل دورة للفلك قبل 
دورة » إلى غير أول ؟ ثم لم تزل الحوادث فى عام الكين الفساد تتعاقب كذلك 
إلى غير مفتتح » فكل ذلك مسبوق بمثله » وكل ولد مسبوق برالد + وكل زع 
مسبوق ببذر » وكل بيضة مسبوقة بدجاجة . 

فنقول : موجب أصلكم يقضى بدخول حرادث . لا نماية لأعدامها » 
ولا غاية لآحادها » على التعاقب فى الوجود . 

وذلك معلوم بطلانه بأوائل العقول ‏ فإنا نفرض القول فى الدورة . الى نحن 
فيها » وقول : 

من أصل الملاحدة . أنه انقضى قبل الدورة الى نحن فيها دورات لا نباية 
لما . وما انتفت عنه الهاية » يستحيل أن يتصرم بالواجد على إثر الواحد » 
فإذا انصرمت الدورة الى قبل هذه الدورات » أذن انقضاؤها وانتهائها بتناهيها » 
وهذا القدر كاف فى غرضنا . 

فإن قيل : مقام أهل ابلعنان فيها » مؤبد مسرمد » فإذا لم يبعد إثبات حوادث 
لا آخمر لها »لم يبعد إثبات حوادث لا أول لها . 

قلنا : المستحيل أن يدحل فى الوجود ما لا يتناهى آحاداً على الترالى » 
ولیس ف توقع اليجود فى الاستقبال والمآل »> قضاء بوجود ما لا يتناهى . ويستخرل 
من كل وجه أن يدخحل فى الوجرد : من مقدو رات البارى تعالى . ما لا يتناهي 
عدده : ولا خصره أمد . 

والذى يحقق ذلك > أن حقيقة الحادث ما له أول : وإثبات الحوادث مع 
تنى الأولية تناقض . وليس من حقيقة الحادث ما له لحر . 

وضرب الحصلون مثالين فى الوجهين فقاليا : 

مال إثيات حوادث لا أول لما » قول القائل لمن يخاطبه : لا أعطياك درهما 
إلا وأعطياك قبله ديناراً : ولا أعطيك ديناراً » إلا وأعطياك قبله درهماً : فلا يتصور 
أن يعطى على حكم شرطه ديناراً ولا درا . 


155 
ومثال ما ألزمونا أن يقول القائل : لا أعطيث ديناراً » إلا وأعطيلك بعده 
درا » ولا أعطيك درهاً › إلا وأعطيك بعده ديثاراً . فيتصور منه أن يجرى 

على حكم الشرط . 

فإذا ثبت مما ذكرناه : 

الأعراض وحدوتها . 

واستحالة تعرى التواهر عا . 

واستنادها إلى أول . 

فبخرج من مضمون هله الأصول » أن اللمواهر لا تسبقها » وما لا يسبق 
الحوادث حوادث » على الاضطرار من غير حاجة إلى نظر واعتبار . 

وهذه اللمع كافية فى إثبات حدث اللواهر والأعراض » ونحن بعد ذلك 
نوضح الطريق الموصل إلى العلم بالصائع » وبالله التوفيق . 


باب القول فى إثبات العلم بالصانع : 
3إذا ثبت حدث العالم » وتبين أنه مفتتح الوجود » فالحادث جائز وجوده 

وانتفاقه . وکل وقت صادفه وقوعه » كان من الجوزات تقدمه عليه بأوقات » 
ومن الممكنات استئخار وجرده عن وقته بساعات . 

فإذا وقع الوجود ابحائز › بدلا من استمرار العدم الجوز ؛ قضت العقول 
ببداهها » بافتقاره إلى مخصص مخصصه بالوقوع ٠‏ وذلك - أرشدم الله - مستبين 
على الضرورة > ولا حاجة فيه إلى سبر العبر » والقسلك بسبيل النظر . 

ثم إذا وضح افتقار الحادث إلى مخصصن على ابلمملة » فلا يخاو ذلك المخصص 
من أن يكون موجباً . . . إلخ . 

وهكذا يستمر إمام الحرمين ليثبت لنحدث العالم وتخصصه ما يجب له من 
صفات الألرعية . 


وحدته : 
وهذا المرجد للعالم واحد غير متعدد 2١١9‏ لأنه لا يجوز أن يكون شيئان كل 


(0) عن 14۰٩‏ معارج القاس . 
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واحد مما واجب وجود . "كا لا يكرن للبدن الواحد إلا نفس واحدة . فلا يكون 

العام إلا رب واحد . هو ميدع الكل . ويتعلق به الكل . تعلق الرجيد والبقاء , 

رأيضاً فلو كان واجب الوجود اثنين . فم يتميز أحدهما عن الآخر ؟ ! فإن 

كان بعارض فیکون كل واحد مهما معلولا . وإن كان بذاق فيكرن مرکا 
ولا يكون واجب الرجود . 

وكا لا يكون متعدداً . لا يكرن متركبآ بأى نوع من آذراع التركيب حتى 
من ذات وصفات زائدة على الذات . 

قال : و١١‏ فصفات الإله كلها اعتبارات وإضافات وسلوب . وليست زائدة 
على الذات » ولا تيجب كثرة فى الذات 2 . 

وحجته فى ذلك . أن المركب بحاجة إلى ما تركب منه + والحاجة تتناق مع 
الغى المطلق . الذى لواجب الوجود . قال" : 

. وإذا ثبت أن واجب الوجود . ليس فى ذاته كثرة بوجه من الوجوه‎ ١ 
ولابد من وصف واجب الرجود بأوصاف . فلابد أن نثبت الأوصاف على رجه‎ 
لا يؤدى إلى الكثرة . فننزهه عن أن يكون له جنسر أو فصل - فإن من لا اشتراك‎ 
. له مع غيره فلا فصل له يفصله عن سواه‎ 

ومن هذا يعلم أن جميع أسمائه تعالى . حى الوجود على سبيل الاشتراك ؛ 
لا على سبيل التراطق ٠.‏ ولا ثثبت الصفات على وجه يكون_عرضا كاللون القائم 
بأنحل » وكعلمنا العارض على الذات ؛ لأن هذا يؤدى إلى تقدم وتأخر وتكثر » 
بل نثبت الصفات على وجه الإضافة إلى الأفعال أو على سبيل العلل والأسياب 6 . 

حى الوجود لا يراه الغزالى غير الماهية وزائداً عليها فيقول"" : 

« وواجب الوجود حقيقته وجوده » ووجوده حقيقته » . 

ثم يشرح ذلك ويبرهن عليه فيقول!؟2 : 

ولا يكون وجوده غير ماهيته . لأن الماهية غير الأنية . بالوجود اللى 

(1) ص الا من معارج القدس . 
(۲) ۱۹۴ ممارج القدس . 
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فل 
الأنية عبارة عنه » عارض للماهية ؛ وكل عارض معلول ؛ لأنه لو كان موجوداً 
بذاته » ما كان عارضاً لغيره ؛ إذ ما کان عارضاً لغيره » فله تعلق بغيره » وعلته 
إن كانت غير الماهية » فلا يكون واجب الوجود الذى يتعلق به كل الموجودات 
وإن كانت علته الماهية » فالماهية قبل الوجود لا تكون علة ؛ لأن السبب ما له 
وجرد تام ٠»‏ فقبل الوجود لا يكون له وجود . 

فثبت أن واجب الوجود » أنيته ماهيته » وأن وجوب الوجود له كالاهية لغيره . 

ومن هذا يظهر أن واجب الوجود لا يشبه غيره ألبتة » ولا يصل أحد إلى 
كته معرفته » . 

فالواجب إذن فى نظر الغزالى ء واحد وحدة مطلقة لا تكثر فيه بوجه . 

وهو فى هذا قوی الشبه بابن سينا حيث يقول فى النجاة' : 

« فواجب الوجود ليست إرادته مغايرة الذات لعلمه. ولا مغايرة المفهوم 
لعلمه ؛ فقد بينا : أن العلم الذى له ء هو بعيته الإرادة الى له » وكذلك قد 
تبين : أن القدرة الى له هی کون فاته عاقلة للكل » عقلا هو مبدأ للكل ؛ 
لا مأخوذاً عن الكل ؛ ومبدأ بذائه لا مترقف على وجود شىء . . 

ثم الصفات الأخرى يكون بعضما المتعين فيه هذا" اليجود مع إضافة » 
وبعضما هذا الوجود مع السلب . 

وليس واحد مها موجباً فى ذاته كثرة ألبتة . . . 

فإذا عقلت صفات الأول الحق على هذه ابلمهة » ل يوجد فيها شىء › يوجب 
لذاته أجزاء أو كثرة وجه من الرجوه » . 

وحيث يقول فى النجاة أيضا"“ إذ عقد فصلا طويلا » حلص منه بهذه 
التيجة ١‏ إن وجوب الوجود للراجب هو ماهيته » فليس له ماهية ينضاف إلها 
الوجود ؛ . 

(۱) ص ۰۹+ طبع الكردى . 


(۲) يشير إل الوجود اللى قال عئه فيا سبق : إله حقيقة الواجب وماهيته . 
(8) ص ۷٥‏ . 
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شبيه بالفارای حيث يقول فی فصوص الیک '. 

٠‏ فكل ما هويته غير ماهيته » وغير المقرمات لاهيته ؛ تى إلى المد 
الذى لا ماهية له مباياة للهوية 6 . 

ويوضح ذلك شارحه بقيله : 

. » بعی أن مبدا اموجودات » يجب أن يكون الوجود عين ذاته‎ ١ 

هذا هو الغزالى الفيلسوف أو الشبيه بالفلاسفة . فاستمع إلى الغزالى الأشعرى 
أو الشبيه بالمتكلمين الأشاعرة حيث يقول فى الاقتصاد؟؟ , 

9 أحكام الصفات : 

الحك الأرل : أن الصفات السبعة الى دللنا عليها ليست هى الذات . 
بل هى زائدة على الذات . فصائع العالم تعالى . عندنا ٠‏ عام يعم . ری عياة . 
قادر بقدرة . ومكنا فى جميع الصفات . 

وذهبت المعتزلة والفلاسفة » إلى إنكار ذلك . وقالوا : القديم ذات واحدة 
قدعة . ولا يوز إثبات ذات قديمة متعددة . وإنما الدليل يدل على كونه عالاً . 
قادراً . حيئًا ٠‏ على العلم والقدرة والياة . 

ولنعين العلم من الصفات . حى لا نحتاج إلى تكرير جميع الصفات 
وزرا أن العالمية حال للذات . وليست بصفة . 

لكن المعتزلة ناقضوا فى صفتين . إذ قالوا : إنه مريد بإرادة زائدة على 
الذات ؛ ومتكام بكلام هوزائد على الذات ١‏ إلا أن الإرادة يخلقها فى غير محل » 
والكلام يخلقه ى جسم جماد . ويكرن هو المتكلم به 

والفلاسفة طردوا قياسهم فى الإرادة . وأما الكلام فإنهم قالوا : إنه مد 
بمدنى أنه بخلق فى ذات النى عليه السلام سماع أصوات منظوية ٠.‏ إما فى النوم 
وإما فى البقظة + ولا بكرن لتناك الأصوات وجود من خارج ألبتة : بل فى مم 
انی ؛ كنا يرى النائم أشخاصاً لا وجود لها ٠‏ ولكن تحدث صورها ف دماغه . 
وكذلك يسمع أصواتا لا وجود لها : حى إن الحاضر عند النائم لا يسمع . والنائم 
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قد يسمع » ويهوله الصوت المائل ويزعجه » وينتبه خائفاً مذحوراً . 

وزعوا : أن النى إذا كان عالى الرتبة فى النبرة » يهى صفاء نفسه إلى 
أن يرى فى اليقظة صوراً عجيبة » ويسمع مها أصواتاً منظومة » فيحفظها ؛ 
ومن حواليه لا يرون ولا يسمعون ‏ 

وهذا المع" عندهم برؤية الملائكة » وماع القرآن مہم . 

ومن ليس فى الدرجة العالية فى النبوة » فلا يرى ذلاف إلا فى الام . 

فهذا تفصيل مذاهب الضلال » والغرض إثبات الصفات . 

والبرعان القاطع » هو أن من ساعد على أنه تعالى عالم : فقد ساعد على أن 
له علما ؛ فإن المفهوم من قرلنا : عام » ومن له علم ؛ واحد ؛ فإن العاقل يعقل 
فاا » ويعقلها على حالة وصفة بعد ذلك ؛ فيكون قد عقل صفة وموصيفاً » 
والصفة على مثلا » وله عيارتان : 

إحداتما : طويلة ء وهو أن تقول : هله الذات قد قام بها علي 

والأخرى : بجيزة . أوجزت بالتصريف ولاشتقاق : وهى : أن الذات 
عالة . كا نشاهد شخصاً » ونشاهد نعلا » ونشاهد دخعول رجله فى النعل ؛ 
فله عبارة طويلة » وهى : أن نقول : هذا الشخص رجله داخاة فى فعله . 

أو قول هو منتعل . ولا معنى لكرنه منتعلا » إلا أله ذو نعل . 

وما يظن من أن قيام العلم بالذات » يوجب للذات حالة . تسمى عالية » 
هوس محض ٠‏ بل العلم هى الخالة » فلا معنى لكرنه عالطا إلا كون الذات 
على صفة وحال ؛ تلك الصفة والحال هى العلم فقط . . . 

الم الثانى فى الصفات : ندعى أن هذه الصفات كلها قائمة بناته > 
لا جوز أن يقوم شىء منہا بغير ذاته » سواء كان فى عمل أولم يكن فى محل . . 

ال الثالث : أن الصفات كلها قديمة » فإنها إن كانت حادثة كان القديم 
سبحائه محلا" الحوادث » وهو محال. أو كان يتصف بصفة لا تقوم به » وذلك 
١‏ أظهر استحالة , . , 
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الحم الرابع » أن الأساى المشتقة لله تعالى من هذه الصفات السبعة » صادقة 
عليه أزلا وأبدا . . . » 

ويقول نی کتابه الباقفت؟ : 

د اتفقت الفلاسفة على استحالة إثبات العلم والقدرة والإرادة . . . وزشموا : 
أن ذلك يوجب ككثرة ...2 . 

فيقال م : وبم عرقم استحالة الكثرة من هذا الوجه ؟ ! > وتم عغالفون 
من كافة المسلمين سوى المعتزلة . فا البرهان عليه ؟!1 . 

فإن قول القائل : الكثرة محالة فى واجب الوجيد ء مع كون الذات الموصرفة 
واحدة ؛ يرجع إلى أنه تستحيل كثرة الصفات ٠‏ وفيه النزاع » وليست استحالته 
معلومة بالضر ورة . فلابد من البرهان . 

وام مسلكان : 
الأول : 

قيلي : إن البرهان عليه أن كل واحد من الصفة والموصوف + إذا لم يكن 
هذا ذاك ‏ ولا ذاك هذا ؛ فلم أن يستغى كل واحد مهما عن الآخر فى وجرده ؛ 
أو يفتقر كل واحد إلى الآخخر ؛ أو يستغى واحد عن الآخر » ويمتاج الآخخر , 

فإن فرض كل واحد مستغنياً ؛ فهما واجبا وجود » وهذه التثنية" المطلقة؟ » 
وهو محال . 

وإما أن يحتاج كل واحد مهما إلى الآخر » فلا يكون واحد مهما واجب 
الوجيد ؛ إذ معنى واب الوجود › ما قرامه بلاته » وهو مستغن من كل وجه 
عن غيره ؛ فا احتاج إلى غيره ء فذلك الغير علته ؛ إذ أو رفع ذلك الغير > 
لامتنع وجوده ء فلا يكون وجوده من ذاته » بل من غيره . 
وإن قيل : أحدها يحتاج دون الآخر » فالذى يحتاج معلول » والواجب 
البجرد هو الآتر » ومهما كان معلولا افتقر إلى سبب » فيؤدى إلى أن ترتبط 


ذات واجب الوجود بسبب . 
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والاعتراض على هذا أن يقال : الختار من هذه الأقسام هو القسم الأخير . . 
ويقال : الذات لى قرامها غير ممتاجة إلى الصفات » والصفات ممتاجة إلى 
الموصوف كا فى حقنا . 

فيبى قوع : إن امحتاج إلى غيره لا يكون واجب الوجود . 

فيقال لم : إن أردتم بواجب الوجود » أنه ليست له علة فاعلة » فلم قم 
ذلك ؟ 1 

ول استحال أن يقال : كما أن ذات واجب الوجود قديمة ء ولا فاعل لها ؛ 
فكذلك صفته قديعة معها ء ولا فاعل لا . 

وإن أردتم براجب الوجود أن لا تكون له علة قابلة » فهى ليست بواجبة 
وجرد على هذا التأويل » ولكنها مع هذا قديمة » ولا فاعل لها » فا انيل لذلك 1۴ 

فإن قبل : واجب الوجود المطلق » هو الذى ليست له علة فاعلة ولا قابلة ؛ 
فإذا ملم أن له علة قابلة + فقد سام كونه معلولا . 

قلنا : تسمية الذات القابلة » علة قابلة ؛ من اصطلاحكم . والدليل لم يدل 
على ثبوت واجب وجود بعکم اصطلاحكم ؛ وإنما دل على إثبات طرف ينقطع 
به تسلسل العلل والمعلولات ؛ ولم يدل إلا على هذا القدر ؛ وقطع التسلسل ممكن 
بواحد له صفات قديمة لا فاعل ا ؛ كا أنه لا فاعل لذاته ؛ ولكلها تكن متقررة 
فى ذاته . 

فليطرح لفظ واجب الوجود » فإنه يمكن اللبس فيه ؛ فإن البرهان لم يدل 
إلا على قطع التسلسل ٠‏ ولم يدل على غيره ألبتة » فدعوى غيره تحكم . 

فإن قيل : كما يحب قطع التساسل فى العلة الفاعلة » يحب قطعه فى القابلة ؛ 
إذ او افتقر كل موجرد إلى محل يقوم فيه » وافتقر امحل أيضاً إلى محل ؛ لزم 
التسلسل ؛ كا لو افتقر كل موجود إلى علة ء وافتقرث العلة بض إلى علة . 

قلنا : صدفمء فلا جرم قطعنا هذا التسلسل أيضاً » وقلنا : إن الصفة فى 
ذاته » وليست ذاته قائمة بغيره » کا أن علمنا فى ذاتنا » وذاتنا محل له » وليست 
ذاتنا فى حل ؛ فالصفة انقطع تسلسل علا الفاعلة مع الذات » إذ لا فاعل لها » 
كا لا فاعل للذات » بل لم تزل الذات يبذه الصفة » موجودة بلا علة لها ولا 
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لصفتها » وأما العلة القابلة » فلم ينقطع تسلسلها إلا على الذات . 

ومن أين يلزم أن ينتى امحل حين تنتى العلة » والبرهان ليس يضطر إلا إلى 
قطع التساسل » فكل طريق أمكن قطع التسلسل به » فهو وفاء بقضية البرهان » 
الداعى إلى واجب الوجود . 

وإن أريد بواجب الرجرد » شىء سوى موجود ليست له علة فاعلة »> حى 
ينقطع به التسلسل . فلا نسلم أن ذلك واجب أصلا. 

ومهما اتسع العقل » لقبول موجود قديم » لا علة لرجوده » اتسع لقبول 
قديم موصرف » لا علة لوجوده ؛ فى ذاته وى صفاته جميعاً . 

المسللك الثالى : 

قرم : إن الع والقدرة فينا » ليسا داحلين فى ماهية ذاتنا » بل هما عارضان » 
وإذا ثبتت هذه الصفات للأول » لم تكن أيضاً داخلة فى ماهية ذاه » بل كانت 
عارضة بالإضافة إليه ؛ وإن كانت دائمة له ؛ ورب عارض لا يفارق » ويكون 
لازم للماهية ؛ ولا يصير بذلك مقرماً لذائها . 

وإذا كان عارضاً » كان تابعاً للذات » وكانت الذات سبباً فيه : فكان 
معلولا » فكيف يكون واجب الرجود ؟ ! . وهذا هو الأول مع تغيير عبارته . 

فتقول : إل عنم بكرفه تابعآ للذات » وكون الذات سيباً له : أن الذات 
علة فاعلة له » وأنه مفعول للذات » فليس كذلك › فإن ذلك ليس يلزم فى علمنا 
بالإضافة إلى ذائنا » إذ ذاتنا ليست بعلة فاعلة لعلمنا . 

وإن عنيتم أن الذات محل » وأن الصفة لا تقوم بنفسها فى غير محل » فهذا 
ملم ء فلم بتع هذا.؟1 . 

فإن عبر عنه بالتابع أو العارض ء أو المعلول » أو ما أراده المعبر ؛ لم يتغير 
المعى ؛ إذا لم يكن المعى سوى أنه قائم بالنات » قيام الصفات بالوصوف ؛ 
وم يستحل” أن يكون قائماً بالذات » وهو مع ذلك قديم » ولا فاعل له . 

فكل أدلهم هويل بتقبيح العبارة » بتسميته مكنا » وجائراً » واب » 
ولازماً » سمعلرلا" » وأن ذلك مستنكر . . . 
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وربما هولوا"'“ بتقببح العبارة من وجه آخخر فقالوا : هذا يؤدى إلى أن 
يكون الأول عحتاجاً إلى هذه الصفات ؛ فلا يكون غنيًا مطلقاً ؛ إذ الغنى المطلق من 
لا يتاج إلى غير ذاته . 

وهذا كلام لفظى فى خاية الركاكة »؛ فإدلصفات الكمال لا تباين ذات 
الكامل ؛ حتى يقال : إن تاج إلى غيره » فإذا كان لم يزل » ولا يزال كاملا 
بالعلم والقدرة والحياة » فكيف يكون عتاجاً ؟! » أو كيف يجوز أن يعبر عن 
ملازمة الكمال بالحاجة ؟ ! وهو كقول القائل : الكامل من لا يحتاج إلى كال ؛ 
فانحتاج إلى وجوداصفات الكمال لذاته ناقص . فيقال لا معى لكونه كاملا » 
إلا وجود الكمال لذاته > فكذلك لا معى لكونه غنياً إلا وجرد الصفات المثافية 
الحاجة للاته . فكيف تنكرون صفات الكمال الى بها تم الإهية بمثل هذه 
التخيلات اللفظية . 

فإن قيل : إذا أثبم ذاتاً وصفة »> وحلولا للصفة بالذات ؛ فهو تركيب » 
وکل تركيب يحتاج إلى مركب ؛ ولذلك لم يجز أن يكون الأول جسما ؛ لأنه مركب . 

قلنا : قول القائل : كل تركيب يمتاج إلى مركب » كقوله : كل مرجود 
يحتاج إلى موجد ؛ فيقال له : الأول موجرد قديم » لا علة له ولا موجد ؛ فكذلك 
يقال : هو موصوف قديم » ولا علة لذاته ولا لصفاته » ولا لقيام صفاته بذاته » 
بل الكل قديم بلا علة ٠.‏ 8: 

وأما الحسم » فإنما لم يجز أن يكون هو الأول ؛ لأنه حادث » من حيث إنه 
لا نلو عن الحوادث ؛ ومن لم يثبت له حدوث ابلسم » يلزمه أن يجوز أن تكون 
العلة الأول جسما . 

. وكل مسالكهم فى هذه المسألة تخييلات . 

ثم إنهم لايقدرون على رد جميع ما يثبتوله » إلى نفس الذات ؛ فإنهم أثبتوا 
1 « كونه عام » ويلزمهم أن يكون ذاك زائدآ على جرد الوجود . فبقال لم : أتسلمون 

أ الل يلم غير ذه 1 فيم من يلم فلك نهم من تال أبعم اذا . 

فأما الأول ء فهو الذى اختاره اين سينا » فإنه زعم : أنه يعلم | 'شياء كلها 
)١(‏ يمى الفلاسفة , 
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بنوع كلى › لا يدخل تحت الزمان ٠‏ ولا يعم ابلزليات الى برجب تجدد 
الإحاطة بها تغيراً فى ذات العالم . 

فنقول : علم الأول بوجود كل الأنواع والأجناس . الى لا نباية لها . عبن 
علمه بنفسه ؟ ! أو غيره ؟1. : 

فإن قلتم : إنه غيره » فقد أثيتم كثرة » ونقضم القاعدة . 

وإن قلتم : إنه عينه » لم تتميزوا عمن يدعى : أن عام الإنسان بغيره » 
عين علمه بنفسه » وعين ذاته » وين قال ذلك سفه فى عقله ] . 

ويقول ضا فى كتابه الہافت' : 

و مسألة فى إبطال قرم ؛: إن وجود الأول بسيط » أى هو وجرد محض » 
ولا ماهية ولا حقيقة يضاف الرجود إليبا ؛ بل الوجود الواجب له كالماهية لغيره : 

والكلام عليه من وجهين : 
الأول : 

المطالبة بالدليل : 

فيقال : بم عرفتم ذلك ؟ ! آبضرورة العقل أو نظره ؟ !» وليس بضرورى » 
فلايد من ذكر طريق النظر . 

فإن قيل : إنه لو كان له ماهية لكان الوجود مضاقا إليها » وتاب لها ء ولازماً 
لا ء ولتابع معلول » فيكون الوجود الواجب معلرلا » وهذا متناقض . 

فتقول : هذا رجوع إلى منبع التلبيس ء فى إطلاق لفظ الوجود الراجب ؛ 
فإنا نقول : له حقيقة وماهية » وتاك اللحقيقة موجودة » أى ليست معدومة منفية » 
ووجودها مضاف إليها » وإن أحبرا أن يسمره تابعآ ولازا > فلا مشاحة ى 
الأسماء » بعد أن يعرف أنه لا فاعل للوجود » بل ل يزل هذا الوجود قدا من 
غير علة فاعلية فإن عنوا بالتابع والمعلرل » أن له حلة فاعلة فليس كذلاك » 
وإن عنرا غيره فهو مسلم » ولا استحالة فيه » إذ الدليل لم يدل إلا على قطع 
تسلسل العلل » وقطعه بحقيقة مرجودة » وماهية ثابتة ٠»‏ ممكن” ٠‏ فليس يمتاج 
فيه إلى سلب الماهية . 
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فإن قيل : فتكون الاهية سببا للوجود › الذى هو تايع لها ؛ فيكون الوجيد 
معلولا » ومفعولا . 

قلنا : الماهية فى الأشياء الحادثة » لا تكون سبباً للوجود ؛ فكيف ف القديم ؟! 

وذلك إن عنوا بالسبب الفاعل” له ؛ وان عنوا به وجها آخر - وهو أنه 
لا يستغنى عنه = فليكن كذلك » ولا استحالة فيه ؛ إنما الاستحالة فى تسلسل 
العلل . فإذا انقطع.؛ فقد اندفعت الاستحالة ؛ وبا عدا ذلك لم تعرف استحالته . 
فلا بد من برهان على استحالته . 

وکل براهينهم نب تحكمات ؛ مبناها على أحذ لفظ « واجب الوجود » بمعى له 
لازم ؛ ويسم أن الیل قد دل عل + واجب وجرد » بات اللى وصفي ؛ 
ولیس كذلك كما سبق . 

وعلى الحملة دليلهم فى هذا يرجع إلى دليل نى الصفات ؛ ونى الانقسام 
المنسى والفصلى » إذ أنه أغمض وأضعف ؛ لأن هذه الكثرة » لا ترجع إلا إلى 
جرد اللفظ ؛ وإلاء فالعقل يتسع لتقدير ماهية واحدة موجودة ؟ وهم يقولون : 
كل ماهية موجردة فتكثرة ؛ إذ فيه ماهية ووجود . 

وهذا غاية الضلال » فإن الموجود الواحد » معقول بكل حال ؛ ولا موجود 
إلا وله حقيقة » ووجود الحقيقة لا ينى اليحدة . 


لای : 

هو أن نقول : وجود بلا ماهية ولا حقيقة غير معقول . وكا لا نعقل حدما 
مرسلاء إلا بالإضافة إلى موجود يقدر حدمه» فلا نعقل وجوداً مرسلا ‏ إلا بالإضافة 
إلى حقيقة معيئة ء لا سيا إذا تعين ذات واحدة . فكيف يتعين واحد متميز 
عن غيره بالمعى ولا حقيقة حقيقة له ؟ 1 فإن فى الماهية ى للحقيقة › وإذا انتفت 
حقيقة الموجود لم يعقل الوجود » فكألهم قالرا وجود لا موجود » وهو متناقض . 

ويدل عليه أنه لو كان هذا معقولا ؛ باز أن يكون فى المعاولات » وجود 
لا حقيقة له » يشارك الأول فى كرنه وجودآ ع لاحقيقة له ولا ماهية ؛ ويباينه 
فى أن له علة » والأول لا علة له . 


We 

فلي" لا يتصور هذا فى المعلولات ؟! » وهل له سبب إلا أله غير معقول فى 
نفسه ؟! . وما لا يعقل فی نفسه » فبأن تنى حلته لا يصير معقرلا » وما يعقل 
فبأن تقدر له علة لا يخرج عن كرنه معفرلا . 

ولتناعى إلى هذا الد فى المعفرلات > غاية ظلماتهم ؛ فقدآظلدا : ألم 
ينزهون فيا يقولون ؛ فانتبى كلامهم إلى النى اهرد ؛ فإن نى الماهية ننى للحقيقة ؛ 
ولا يى مع نى الحقيقة » إلا لفظ الوجود » ولا مسمى له أصلاء إذا لم يضف 
إلى ماهية . 

فإن قيل حقيقته » أله واجب الوجرد » وهو الماهية . 

قلنا : ولا معى للراجب إلا نى العلة : وهو سلب لا تنقوم به حقيقة ذات . 
وى العلة عن الحقيقة لازم للحقيقة ؛ فلتكن الحقيقة معقولة ؛ حى توصف بأنها 
لا علة لها » ولا يتصور عدمها ؛ إذ لا معنى للواجب إلا هذا . 

على أن اليجوب إن زاد على الرجود » فقد جاءت الكثرة ؛ وإن لم يزد » 
فكيف يكون هو الماهية ؟ ! والوجود ليس بماهية » فكلا ما لا يزيد عليه ]. 

ولو أنلك قرأت لعلماء الكلام من الأشاعرة هذا المبحث لوجدت رأى الغزالى 
فى كتابيه ١‏ الاقتصاد فى الاعتقاد » و « مهافت الفلاسفة » ثل تزعطهم ؛ استمع 
إلى إمام الحرمين يقول فى الإرشاد : 

[ باب القول فى إثبات العلم بالصفات : 

مذهب أهل البق » أن الباری سبحانه وتعالى : حى » حالم » قادر ؛ له الحباة 
القديمة + والعلم القديم › » والقدرة القديمة » والإرادة القديمة . 

واتفقت الممتزلة ومن ابعهم من أهل الأهراء » على نى الصمفات ] . 

ثم يحكى دليل هؤلاء الخالفين فيقرل9؟ : 

« ومعرل نفاة الصفات على طرق : 

نها أن قال : لو أثبتنا صفات قديمة » لكانت مشايكة لبارى تعال » فى 
القدم ؛ وهو أخص صفات الذات ؛ والاشتراك فى الأخص ٠‏ يوجب الاشتراك 


(۱) ص + . 
(۲) ص ۳ه . 


لفل 
فيا عداه » من الصفات » ومساق ذلك يقضى بكرن الصفات آلة . 
1 وهذا [اللى ذكروه تعرض للدحارى من غير برهان > فأما قيلم : الاشتراك 
فى الأخص » يوجب الاشتراك فيا عداه > فهم فيه منازعون ؛ ثم لو سلم ذلك للم 
جدلا » نوزعرا فى كون القدم أخص أوصاف البارى تعالى » ولا يحدون إلى إثبات 

م يذ كر للأشاعرة طرقاً ثلاثة لإثبات مدعاه, فيقول“ : 

« والطر يقة الثانية : 

أن نقول : قد ثبت أن كون العام عام شاهدا » معلل بالعلم » ولعلة العقلية 
مع معلرلما > يتلازمان » ولا يجوز تقدير واحد مهما دون الثافى . 0 

فلو جاز تقدير کون العلم حال '» دون العلم » بلحاز تقديرالعلم ٠ن‏ غير أن 
يتصف عله » بكرنه عالآ . ولا معی لإيجاب العلم_حكمه :إلا أنه يلازمه » فإنه 
لا ينبته » إثبات القدرة مقدورها . سا 

فلو جاز ثبوت الحكم دون العلة لوجوبه » بلحاز وجود العلة دون حكمها 
لوجوبها » والعبارات المتداولة بين الأصوليين › أن تسمية العم عالا » تقتفى 
علة مرجبة موضوعة للتفاهم » واميز بين ذاث وذات . 

فإذا ثبت ذلك شاهدا > وجب القضاء به غائباً . وإن قالوا : كون العام 
عالاً شاهداً » إنما يعلل يجحوازه » فقد قدمنا ما يبطل ذللك » فى الننى رالإثبات . 
فإن قاليا : ون العالم عالً غالب > على حلاف كرن المالم عاللاً شاهدا , وإذا 
ثبت حكم معلل بعلة» فإغا يلزم تعليل مثل ذلك الحكم بالعلة » طردا . 

قلنا : الوجه الذى يقتضى العم" لأجله شاهداً حكماً » يقتضيه غائباً . وإذا 
اختلف العلمان » فلا يثبت حكم الاختلاف للتكميهما » ومن الوجه الذى تقتضی 
العلة معلوفا لأجله ء فإن العلم يالف العلم القديم عندنا » بكونه حادثاً » عرضاً » 
عختصاً بمتعلق واحد » إلى غير ذلك . 

ولعلم ببذه الوجوه لا يوجب كون العالم الا » ونما يوجبه من حيث كان 


(1) ا ص ۲ه . 


ال 
. علما : وذلك ثابت شاهدا وغائباً » ثم ما ألزمونا من تباين الحكمين فى حكم 
العلة » يلزمهم ق تباينهما فى حكم الشرط ]. 
ذانه : 1 

يتحدث الغزالى عن ذات.الواجب - بأد ما أثبت لا القن المطلق والوحدة 
المطلقة ‏ فيقول"“ : 

7 الوجود على قسمين : 

إما أن يتعلق وجرده يغيره . بحيث يلزم من عدم ذلك الغير عدمه . 

أو لا يتعلق . . 

فإن تعلق میناه مکنا . 

وإن ل يتعلق "میناه واجبآ بذاته . 

فيلزم من هذا فى واجب الوجود ء معرفة أمور : 

الأمر الأول : أنه لا يكون عرضاً ؛ لأنه يتعلق بابسم ء ويلزم عدمه بعدم 
اسم . 

لثافى : لايكون جسساً . لآن ابحم منقسم بالكمية : إلى الأجزاء ؛ فتكون 
ابلحملة متعلقة بالأجزاء > فتكون معلولة . وأيضاً فإن الحسم مركب من المادة 
والصورة" . وكل واحد مما متعلق بالآخر نوع تعلق . 

الثالث : أنه لا يكون مثل الصورة ؛ لأنها متعلقة بالمادة ٠‏ ولا يكون مثل 
لمادة ؛ لأنها حل الصورة » ولا توجد إلا معها . 

الرابع : أنه لا يكون وجوده غير ماهيته ‏ لأن الماعية غير الآقية . واأوجود 
الذى الأنية عبارة عنه . عارض للماهية ؛ وكل عارض معلول ؛ لأنه لو كان 
مرجوداً بذاته » ما کان عارضا لغيره ‏ إذ ما كان عارضاً لغيره : فله تعلق بغيره ؛ 
وعلته إن كان غير الماهية » فلا يكين واجب الوجود ٠‏ الذى يتعلق به كل . 


. 1۸4 ممارج القدس ص‎ )١( 
هذا هو مذهب الفلاسقة الإسلاميين فى تركب اسم » تبعاً لأسطلو وهو شلاق ملحب‎ )۲( 
. المتكلمين الذين يقولون : إن ابلسم مركب من المواهر الفردة‎ 


1۷۸ 
الميجودات » وإن كانت علته الماهية » فالماهية قبل الوجود » لا تكون علة ؛ 
لأن السبب ما له وجود تام » فقيل الوجود لا يكون له وجود . 

فثبث أن واجب الوجود » أنيته ماهيته » وأن وجوب الوجود له » كاماهية 


ومن هذا يظهر أن واجب الرجود ء لا يشبه غيره ألبتة » ولا يصل أحد إلى 
كنه معرفته . 


الحامس : أنه لا يتعلق بغيره » على وجه يتعلق ذلك الغير به : على معى 
أن يكون كل واحد مهما ء علة للآحر » فيتقابلان . فإن هذا محال . 

السادس : أنه لا يتعلق بغيره » على وجه يتعلق ذلك الغير به » على سبيل 
التضايف » لأنه يكون ممكن الوجود . - 

السابع : أنه لا يموز أن يكون شيثان كل واحد منهما واجب الوجود » 
"كنا لا يكون للبدن الواحد » إلا نفس واحدة ء فلا يكون للعالم إلا رب واحد , 
هو ميدع الكل » ويتعلق به الكل ء تعلق الوجود والبقاء . 

وأيضاً فلو كان واجب الرجود اثنين › فم يتميز أحدهما عن الآخر ؟ ! فإن 
كان بعارض » فيكون كل واحد منبما معلولا . وإن كان بذاقى » فيكون مركباً » 
ولا يكون واجب الوجود . 

الثامن : أن كل ما سوى واجب الوجود ء ينبغى أن يكون صادراً من واجب 
الوجود » كما أن النفس کال جسم طبيعى آلى » فكذلك الرب » موجد الكل » 
وبه كال الكل » وبقاء الكل » وجمال الكل ] 3 

[“ ومن هذا يعرف : أن جميع ما يبذى به المشببة : من إثبات ابحهات » 
والفرقية » والصورة » والمكان › والانتقال » كله باطل . 

وليس البارئ تعالى » جوهراً يقبل الأضداد ء فيتغير . ولا عرضاً ٠‏ فيسبق 
وجرده الجوهر . ولا بوصف بكيف » فيشابه ويضاهى . ولا بكم » فيقدر ويجزأ . . 
ولا بمضاف : فيوازى فى وجوده ويحاذى . ولا بأين » فيحاط به ويحوى . ولا بی » 
فينتقل من مدة إلى أحرى . ولا بوضع » فتختلف عليه الميئات © وتكتنقه 
الحدود والبايات . ولا يجده ء فيشمله شامل . ولا بانفعال فيغير وجوده فاعل . 


(۱) ص ۱۹۲ . 


۱4 

وإذا ثبت أن واجب الرجود ليس فى ذاته كثرة بوجه من الوجره + ولابد 
من وصف واجب الوجود بأوصاف » فلايد أن نثبت الأوصاف عل وجه لا يؤدى 
إلى الكرة] . 

وشبيه بهذا قول ابن سينا فى النچاة؟ : 

[ ققد اتضح من هذا : أن واجب الوجود » ليس بحسم ؛ ولا مادة جسم » 
ولا صورة جسم » ولا مادة معقولة لصورة معقولة » ولا صورة معقولة فى مادة 
معقولة ء ولا له قسمة › لا فى الكم , ولا فى المبادئ » ولا فى القول > فهو واحد 
من هذه ابلنهات الثلاث ع . 

بل قول الغزالى نفسه -حكاية عن الفلاسفة فى كتابه مقاصد الفلاسةة" , 

[ الموجود إما أن يتعلق وجوده بغيره » بحيث يلزم من عدم ذلك الغير عدم » 
أو لا يتعلق . فإن تعلق سميناه مكنا » وإن ل يتعلق سميتاه واجباً بذاته » فيلزم من 
هذا فى ذات واجب الرجود اثنا عشر أمراً . 

الأول : أله لا يكين عرضاً ؛ لأنه تعلق بحسم » ويلزم عدمه بعلم الدسم . 

_ الثاني : أنه لا يكون جسماً لوجهين : 

ادها : أن كل جسم ينقسم بالكمية إلى أجزاء + فتكون ابلحملة متعلقة 
بالأجزاء . فلو قدر عدم الأجزاء لزم عدمه . 

والآتعر : أن ابفسم قد ثيت أنه مركب من الصورة والميرل . فلو قدر عدم 
اليو » انعدم ابع . ولو قدر عدم الصورة ء اتعدم ابلسم . 

الثالث : أن واجب الوجود لا يكون مثل الصورة ء لأنما متعلقة بالهيول؛ 
ولو قدر عدم الميوى الى معها » لزم عدمها , 

ولا يكون أيضاً مثل اليو » الى هى محل الصورة » الى لا ترجد إلا معها ؛ 
لأن الميول توجد بالفعل مع الصورة > ويلزم منعدم الصورة عدم الميرل » 
فلها تعلق بالغير . . 

الرابع : أنه لایکون وجوده غير ماهيته » بل ينبغى أن يتحد أنيته وماهیته » 

(۱) ص ۰۳۷۲ 

(۲) س ؤه قسم الإطيات ط صبيح , 


A: 
إذ سبق أن الماهية غير الأتية » وأن الوجود الذى هو الأنية » عبارة عن عارض‎ 
للماهية » أن كل عارض فطول ء لأنه لو كان موجودا بذاته » لا كان عارضاً‎ 

لغيره . وإذا كان عارضا لغيره فله تعلق بغيره ؛ إذ لا يكون إلا معه . 

وعلة الوجود لا تخلو : 

إما أن تكون هى الماعية ٠‏ 

أو غيرها . 

فإن كانت غيرها » فيكون الوجود عارضاً معلولا » ولا يكون واجب الوجود . 
وباطل أن تكون الماهية بنفسها سيباً أوجود نفسها ‏ لأن العدم لا يكرن سبباً 
لليجود » والماهية لا وجود لها قبل هذا الوجود » فكيف يكون سبباً له ؟ ! ولو كان 
ها وجود قبل هذا الوجود ء» لكانت مستغنية عن وجود ثان . 

الحامس : أنه لا يتعلق بغيره على وجه يتعلق ذلك الغير به »> على معنى كون 
كل واحد مهما علة الآتدرء قإن هذا فى غير واجب الوجود عال؟ . 

السادس : هو أنه لا يتلق يغيره » على وجه يتعلق ذلاك الغير به » لا بمعنى 
العلية » ولكن على سبيل التضايف . 

السابع : هو أنه لا جوز أن يكون شيثان كل واحد مهما واجب الوجود ؛ 
حى يكوزر للياجب قد » ويكون كل واحد مسقلا بنفسه » لا يتعلق بالآخر . 

الثامن : أنه لا يجوز أن يكين له صفة زائدة على اللات . : 

التاسع : أن واجب الرجرد يستحيل أن يتغير . 

العاشر : أن واجب الوجود لا يصدر منه إلا شىء واحد بغير واسطة » 
وإنما يصدر منه أشياء كثيرة على ترتيب ووسائط . 

الحادى عشر :_أن واجب البجود كا لا يقال له : عرض ء لا يقال له : 
جيعر . 
الائ عشر : أن كل ما سوى واجب الرجود » يتبغى أن يكون صادراً عن 
واجب الوجيد على الترتيب » وأن يكون وجود كل ما سواه منه . . . ] 


(1) أىفا باك يه فى ولب اليج ؛ فاته آم استحالة ؛ لاه دور ء والدور باطل سی فى 
الأمور الى من شأنها الاحتياج ؛ فكيض قيمن شأنه الى المطلق 1 


: 14 
لو أنلك بعد هذا وليت وجهك شطر كتب الغزالى الكلامية لوجدته يفول 
فى الہافت' : 
[ مسألة نى إبطال قوم : إن الأول لا يجوز أن يشارك غيره فى جنس » 
ويفارقه بفصل » وأنه لا يتطرق إليه لتقسام » فى حق العقل بابلنس والفصل ] . 
وبعد أن بمفى فى تعريف مذحهم' » وتوضيحه يقرل : 
[ والكلام عليه من وجهين . 
مطالية , 
وإبطالك] . 
والفرق وآضح فى اصطلاح الغزالى بين قوله ‏ مسألة فى إبطال قوم كذا » 
وبين قوله ؛ مسألة فى تعجيزم عن كذا ؛ . 
فهو إذا قال فى المسألة السابعة مثلا « مسألة فى تعجيزم عن إثبات الصانع » 
يكون معنى هذا عنده » أنه يؤين بثبوت الصائع »> کا يؤينون » غير أنه لا يوافقهم 
فى طريقة الإثبات » ولا يرى منهجهم' فى البحث كفيلا بالوصول إلى الغاية 
المطلوبة , 
أما إذا قال فى المسألة الأول مثلاء مسألة فى إبطال قولم : بقدم العم » 
يكون معی هذا عنده أنه لا یمن بالدليل ولا بالمدلول معا . 
فعلى قياس هذا نقول : إن قوله : 
د مسألة فى إبطال قرم : إن الأول لايجوز أن بشارك غيره فى جنس » 
ويفارقه بفصل ء ونه لا يتطرق إليه انقسام فى حق العقل بابلئس والفصل » . 
يفيد أن يؤين : بأن الأول بعى الإله -- يشارك غيره فى جنسء ويفارقه 
بفصل » أنه يتطرق إليه انقسام فى حق العقل بانس ولفصل . 
ولعل لهذا شما عند المتكلمين.. قال الرازى صاحب المحصل؟؟ . 
[ ما هية الله تعالى غير مركبة » لثم لو تركبت » لافتقرت إل كل واحدا؟ 
من أجرائها » وكانت الماعية ممكنة على ما تقددم ] . 
(1) ص ۱۹۱ . 
(۲) ص ١١١‏ طبع الغانجی . 


يذلا 

وقد عاق الطومى على هذا بقوله : 

[ أقول : الماهية المعراة عن الوجود والعدم » كيف يعقل إمكانما ؟ ! فإن 
الإمكان نسبة بين الماهية والوجود ] . . 

فكأن الطويبى لا يرى بأساً فى أن تكون ماهية. الله مركبة ؛ لأن الإمكان 
الذى شی حوقه لها من القول بتركبها » غير لازم ؛ على ما ٻينه هو . 

وقال عضد الدين الإيجى وشارحه السيد'؟ : 

[ المقصد الثانى : فى أن ذاته تعالى مخالفة لسائر الذوات: إليه ذهب نفاة 
الأحوال ء قالوا : والالفة بينه وبيئها("؟ » لذاته الخص صة » لا لأمر زائد عليه » 
وهو مذهب الشيخ الأشعرى » وى الحسين البصرى »> فإنبما قالا : الخالفة 
بین كل موجودين من الموجودات : إنغا هى بالذات » وليس بين الحقائق 
اشتراك » إلا فى الأسماء والأحكام » دون الأجزاء المقيمة » وعلى هذا دفهو 
منزه عن المثل » المشارك فى تمام الماهية « وإلند» الذى هو المثل المساوى ٠‏ تعالى 
عن ذلك علوًا كبيراً . وقال قدماء المتكلمين : فاته تعاللى ممائلة لسائر الذوات»» 
فى الذاتية والحقيقة ١‏ وإنما تمتاز عن سائر الذوات يأحوال أربعة : الوجوب » 
والحياة » والعلم القام » والقدرة التامقو . .] . 

وقد يدهش القارئ أن جد الغزالى المتكلم قد شرج هذه المرة على أشعريته » 
فقرر تركب ماهية الواجب ؛ مع أنه ليس مذهب الأشاعرة » بل مذهب المحتزلة » 
ولقد تزول دهشته حين يعلم أن كتاب الهافت الذى ورد فيه القول بما يخالف 
ملبعب الأشاعرة » مسرح يشترك فى القيام بأدواره جماعات المتكلمين على 
اختلاف مشاربهم ء وذلك لأنه جعل مهم جميعاً معسكراً واحداً » تجاه معسكر 
الفلاسفة » استمع إليه يقولك”؟ : : 

« فأبطل علييم ما اعتقدوه مقطوعاً » بإزامات عختلفة » فالزمهم تارة مذهب 
. امعتزلة » وأحرى مذهب الكرامية » وطوراً مذهب الواقفية . 
() ص 47١‏ النسخة اغجردة عن الواشى . 


(۲) يم بين ذاته وبين سائر الذرات . 
(1) ص . 


AY 

ولا أنتيض ذابا عن مذهب محصوص » بل اجعل جميع الفرق إلباً رالحدا 

عليهم » فإن ساثر الفرق ربما حالفونا فى التفصيل ٠‏ وهؤلاء يتعرضون لأصول 
الدين » فعند الشدائد تذهب الأحقاد » . 


علمه : 
7 وزثبث أنه الم » لأنه جرد عن المادة » ووجوده لذاته » وا يكون 
واحدا بريثاً عن الادة » تكرن ذاته حاصلة له » فيكون عالاً بلاته » لا يعزب 
عله ذاته , 
وعلمه بذاته ئيس زائداً على ذانه » حى يوجب فيه كثرة . وذلك لأن الإنسان 
إذا علم نفسه » فعلوبه أهو غيره ؟ أو عينه ؟ . 1 
فإِن كان غيره » فإنه لم يعلم نفسه ء بل علم غيره . 
وإن كان معلومه » هو عينه ۽ فالعالم هو نفسه » والمعلوم هو نفسه » فقد 
فكذلك فافهم فى الباری جل جلاله . 
وكا أن العالم هو المعلوم > فكذلك العلم هو المعلوم كا أن الحس هو امحسوس 
لأن المحسوس هو الذى انطيع فى الحاس ٠‏ لا اللخارج . فكلك العلم هو المعلوم > 
وإبما تختلف العبارات ب ١‏ العلي » و « العالم ٠‏ و « المعلوم ٠‏ . 
وتبين منه أنه عالم يجميع أنواع الموجودات وأنجناسها » فلا يعزب عن عليه 
مثقال ذرة فى الأرض لا فى الساء » ولا أصغر من ذلك ولا أكبر > لأنه بعلم 
ذاته » فينبغى أن يعلمه على ما هو عليه › لآن ذاته مجرد لذاته . 
وذاته مبدأ وبدع لجميع المميجودات . وهو فياض يفيض الوجود على الكل » 
ي ما يويجده ويتبع ذاته . 
وكثرة المعلوم المتعدد لا تؤدى إلى كارة فى ذاته » لأن علمه لا پبتی على 
|”تقديم المقدمات » وإجالة الفكر ولنظر . 
وذاته فياضة للعلوم على املق > لا أنه يكتسب من التاق علماً . 


(1) ص ۱۹۳ معارج القاس . 
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فعلمه سيب اليجود ء لا اليجود سبب علمه . 

وعنده مفاتح الغيب لا يعلمها إلا هو . 

وهو كا يعلم الأبجناس والأتواع ؛ يعلم الممكنات الحادثة » وإن كنا نحن 
لا تعلمها » لأن المسكن ما دام يعرف مكنا » يستحيل أن يعلم وقوعه ٠‏ أو لاوقوعه ؛ 
لأنه إنما يعلم منه وصف الإمكان . وعناه أنه يكن أن يكون » وعكن أن 
لا يكون » ولكن كل ممكن بنفسه » فهو واجب بسببه » فإن علم وجود سببه » 
كان وجوده واجباً . فلو اطلعنا على «جميع أسباب شىء واحد › وعلمنا مجودها ؛ 
قطعنا بوجود ذلك الشىء . 0 

والأول البق يعلم الحوادث وأسباببا » لأن الكل يرت إليه فى سلسلة الثرق . 
فلما كان عالاً بترتيب الأسياب »› كان عالاً بالكل : أسبابها ونتائجها . 

فتزه علمه عن الحس والحيال » والتكثر واهغير ؛ ثم بعد ذلك فافهم علمه ] . 

ويقول فى موضع آغيرل'؟ : 

« إن انفس لا يعزب ذاته عن ذاته , 

وإذا كان فى الوجود من مبدعاته » ما يكون ببذه الصفة » فا تقول فى 
«وجود ينال به كل سحت وجوده ؟ ! . فإن كل حق من ححيث ححقيقته الذاتية 
الى بها هو حق ء متفق واحد غير مشار إليه . فكيف القيوم على الملكوت . 

وإذا كانت النفس لا.تعزب فاته عن ذاته » مع أنه ليس بواحد صرف ؛ 
فالواحد الحق الذى لا يحوم حول وحدائيته للتكثر والتجزى والتثثنى » أيل بأن 
لا يعزب فاته عن ذاته » فيكون عالاً بنفسه , وعالاً يجميع ما أبدعه واخترعه 
وأوجده وكونه . لا تأحذه سنة ولا ثوم ] . 

وهذا الذى يراه الغزالى فى العام الإلى ء قوى الشبه با يراه هو للفلاسفة فى 
كتابه « مقاصد الفلاسفة ° 

[ وبرهان كونه عالاً بذاته » أن تعرف معرى قوأنا : إن الشىء عالم ما هو ! ؟ 
وإن معى قولنا : إنه علم ومعلوم ما هو ؟ ! . 

۰.۹۲ )0( 

(؟) ص الا قم الإطيات . 
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ويأتى فى كتاب النفس من الطبيعيات : أن التفس منا تشعر بتفسها وبغيرها 
وتعلمه . وعنى كونه عالما » أنه موجود برىء عن المادة . وعى كين الشى * 
معقولا » علوم ؛ أنه مجرد عن امادة . فهما فرض حلول جرد فى برىء » كان 
الخال علا » ركان امحل عا » إذ لا معى العم »> إلا انطباع صورة مجردة من 
المواد » فى ذات هى بريئة عن المواد . . 

فيكون المتطبع علماً > وأنطيع فيه عانا . ولا معنى للعلي > إلا هذا . . . 

ثم الإنسان إنما علم بتفسه ؛ لأن نفسه مجردة : وهو ليس غائباً عن نفسه » 
حى يحتاج إلى حصول مثاله وصورته فيه » ليعلمه ؛ بل نفسه حاضر لنفسه > 
وذاته غير غائب عن ذاته . فكان عالاً بنفسه . 

وقد سبق أن واجب الوجود برىء عن المواد : أشد من براءة التفس الإقسانية ع 
لأن. النفس تتعلق بالمادة » تعلق الفعل فيها » وذات الأول ا ستبين ‏ 
منقطع العلائق عن المواد ۽ فاته حاضر فى ذاته : ويكون بالضرورة عالاً 
بذاته ؛ لأن ذاته المبردة غير غائبة عن ذاته اليريثة : ولعم عبارة عن مثل هلذم 
الحالة فقط ."1 1117 |1 

إن علمه بذاته ليس زائداً على ذاته » حتى يوجب فيه كثرة » بل هو ذاته . 

وبيانه أن نقدم عليه مقدمة » وهى أن كل ما يعرفه الإنسان » إا أن يكون 
معلوباً له بمشاهدته فى نفسه بحس ظاهر دأو بحس باطن . وما أن لايكون 
معلوباً » ولا سبيل إلى إعلامه إلا بالمقايسة إلى شىء ما ثبت فى مشاهدته فى 
نفسه ؛ فال يشاهد من نفسه له نظيراً بوجه ما ؛ لم يمكن تعريفه . 

فإذا ثبت هذا فنقول : لا يعرف الإنسان هذا فى حق الإله > إلا يمقايسة 
إلى نفسه : فإنه بعلم نفسه ء فعلوبه غيره ؟ ! أو هو عينه ؟ ! . فإن كان غيره ؟ 
فهو إذن لا يعلم نفسه ء بل علم غيره . 

وإن كان معلومه هو عيئه ؛ فالعالم هو نفسه : والمعلوم هو' تفسه ؛ فق 
اتحد العالم والمعلوم . 

فيقم الدليل على أن العلم هو المعلوم أيضا ليحت إذا مجعلنا المعلوم أصلا ء 
وبينا أن العلم هو عين المعلوم » وأن العام أيضاً هو عين المعلوم ‏ كا سبق ٠‏ 


1 
لزم منه بالضرورة » أن للكل ميدأ واحدا لا كثرة فيه . 

ودليل أن العم هو المعلوم » وكذلك الس هو الحسوسء» أن الإنسان 
يكون مسا » باعتبار ما انطبع فى عينه من صورة المبصر الحسوس وثاله » 
فهو مدرك لذلك الأثر المنطيع فيه > وحس له فقط . أما الشىء الخارج ٠‏ فهو 
مطايق لذلك الأثر » وسبب حصول الأثر حصوله . واثازء هو المدرك دين 
الأول » بل الملاق لك ما حصل فى ذاتك . والحس عبارة عن فلك الأثر 
الحسوس . وامحسوس الأول هو ذلك الأثر أيضآ » فالس والحسوس واحد . 
وكذا العام هو نفس المعلوم ومثاله المطابق له > وهو المدرك المعلوم > أعهى الخال 
الذى ينطبع فى النفس . وما الموجود الخارج فطابق له > وسيب لحصوله فى 
النفس . فالمعلوم بالحقيقة تلك الصورة . 

فإذا ثبت أن المعلوم مهما كان ء نفس العام ؛ اتحد العلم والعالم والمعلوم . 
فإذن الأول عالم بنفسه » وعلمه علوم هو ؛ وإنما تختلف العبارات » باختلاف 
الاعتبارات . 

فن حيث إن ذائه برىء عن المادة . أن ذاته مجردة » غير غائبة عنه ؛ 
فهو عام . 

ومن حيث إن ذانه مجردة لذاته البريثة ؛ فهو معلوم . 

ومن حبث إن ذاته . لذاته و ذاته . وغير غائب عن فاته ؛ فهو علم بذاته . 

وهذا كله لأن العلم يستدعى معلويً فقط » فأما أن يكون ذلك المعلوم » 
هو غير العام » أو عينه » فلا يوجب العلم فيه تفصيلا . 

والأول"“ عام بسائر أنواع الموجردات اجناسا . فلا يغرب عن علمه 
شیء... 
وبیانه : أنه ثبت أنه يعلم ذاته . فينيغى أن يعلمه على ما هو عليه . لن ذاته 
مجردة لذاته » مكشرفة له على ما هو عليه بحقيقته . وحقيقته أنه وجود عض » 
هو ينبوع وجود اللجواهر والأعراض » والماهيات كلها على ترثيما . 

(۱) يعى بالثانى ما عبر عنه ب و الأثر ۾ . 

(۲) ص ۷4 . 
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فإن علم نفسه ميدأ ها » فقد انطوى العلم بها فى علمه بلداته . 

وإن لم يعلم نفسه مبدأ ء قلم يعلم نفسه على ما هو عليه » وهو محال . 

لأنه إنما علم ذاته ؛ لأن فاته ليس غائباً عن ذاته » رها مجردان ‏ أعنى 
ذاته باعتبارين - وهو كا هو عليه مكشوف لذاته . 

فالواحد منا إذا علم ذاته : يعلمه سياً قادراً لا عالة ‏ لأنه كذلك . فإن 
م يعم كذلك ء لم يكن علمه على ما هو عليه . 

فالأول أيضاً بعلم ذاته مبدأ الكل » فينطوى العلم بالكل : تحت علمه 
يذاته » على سبيل التفمن لا عالة . 

وهو( كا بعلم الأجناس الأنواع : يعلم المنكنات الحادثة » وإن كنا 
نحن لا نعلمها ؛ لآن الممكن ما دام يعرف مكنا » يستحيل أن بعل وقوعه أو 
لا وقوعه ؛ لأنه إنما بعلم منه وصف الإمكان ء وبعناه أنه يمكن أن يکين" 
وکن أن لا يكون . فإن علمنا أنه لابد أن يكون غداً مثلا قدوم زيد ؛ فقد 
صار واجباً أن يكون » وبطل قولنا : إنه كان مكنا أن لا بکون . 

فإذن الممكن ما دام لا بعلم مه إلا الإمكان ؛ فلا يدور أن يعام أنه واقع 
أو غير واقع . 

واکن قد ذكرنا أن كل ممكن فى نفسه ؛ فهو واجب يسبب . 

فإن علم وجرد سببه » كان وجوده واجباً لا مکنا , 

وإن علمه عدم سيبه ؛ كان عدمه واجياً لا مکنا . 

فإذن الممكنات باعتبار السبب واجبة ؛ فلو اطلعنا على جميع أسباب شىء 
واحد » وعلمنا وجودها ؛ قطعنا بوجود ذلك الشىء . 

كا أن وجدان زيد غداً كثزاً » ممكن أن یکون » يمكن أن لا يكون . 

فإذا نحن عرفنا وجود أسباب العثور على الكنز » زال الشك ؛ مثل أن 
ثعرف أنه لابد أن يحرى فى داره » سبب يزعجه » ويوجب خروجه من الدار 
فى طريق كذا » وأن يسير على خط كذا » ويعلم أن على ذلك الط کدرا » 


زفق ص لا قسم الإطيات من كتاب المقاصد . 
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» غطى رأسه بشىء حفیف » لا يقاوم ثقل زيد ؛ فيعلم أنه لابد وأن يعار عليه‎ 
. . لأن ذلك صار واجباً » باعتبار فرض وجود أسيابه‎ 

والأولك سبحانه وتعالى » بعلم الحوادث يأسباما ؛ لأن العال والأسباب » ترق 
إلى واجب الوجود . 

فكل حادث ومكن » فهو اجب ؛ لأنه لو لم يحب بسبيه ؛ لما وجد . 
صببه أيضآ واجب » إلى أن ينبى إلى ذات واجب الوجود ؛ فلما كان هو عا 
برتيب الأسباب ؛ كان عالاً لا عالة بالمسببات ] . 

وقوى الشبه مما يراه ابن سينا نفسه فى النجاة حيث بقول“ : 

[ وإذ قد ثبت واجب الوجود ؛ فنقول : إنه بذاته » عقل » وعاقل » 
ومعقول . 

أما أنه معقول الماهية » فلأنك تعرف أن طبيعة الوجود » بما هى طبيعة 
الوجود ؛ وطببعة أقسام الوجود » با هى كذلك ؛ غير ممتنع عليها أن تتعقل » 
وإنما يعرض ها أن لا تعقل » إذا كانت فى المادة » أو مكتوفة بعوارض المادة ؛ 
فإنها من حيث هى كذلك » عسوة أو معخياة . 

وظهر فا سلف أن ذلك الوجود > إذا جرد عن هذا العائق ؛ كان وجوداً 
واهية معقولة ؛ وكل ما هو بذاته جرد عن المادة والعوارض ؛ فهو بذاته معقول , 

والأول الواجب الوجود ؛ محرد عن المادة وعوارض المادة . 

فهر غا هو هوية مجردة » عقل . 

وعا يعتبر له ء أن هويته الجردة ؛ لذاته ؛ فهو معقول لذاته . 

وا يعتبر له ء أن ذاته ها هوية جردة ؛ هو عاقل ذاته . 

فإن المعقول » هو الذى ماهيته الجردة » لشىء . 

والعاقل » هو الذى له ماهية مجردة » لشىء . وليس فى شرط هذا الشىء 
أن يكون هو آخخر ؛ بل شىء مطلقا . والشىء المطلق » أعر من : هو » أو غيره 
- قا ستوضح س, 

فالأول » لگن له ماهية مجردة لشىء » هو عاقل . 


(1) ص۳۹۸ . 
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رما ماهيته مجردة لشىء ء هو معقول . وهذا الشىء هو ذاته . 

فهو عاقل . بأن له الماهية النجردة › الى لشىء هو ذاته . 

معقول » بأن ماهيته الطبردة » هی لثبى ء هو ذاته . 

فكل من تفكر قليلا ؛ عام أن العاقل يقتضى شيئا معقولا” ؛ وهذا الاقتضاء » 
لا يتضمن : أن ذلك الشىء : عر ء أو هو . . . ١‏ 

.وببذا يتبين أنه لبس يقتضى العاقل ء أن يكون عاقل شىء آحر . بل كل 
ما يوجد له الماهية المهردة » فهو عاقل . 

وكل ما هو ماهية متجردة ٠‏ توجد لشىء + فهو معقول . 

وإذا كانت هذه الماهية لذاتها تعقل » ولذاتما أيضاآً تعقل كل ماهية مجردة 
تتصل بها ولا تفارقها ؟ فهى بذانها عاقل وبعقول] . 

بحيث قول : 

[ الواجب ؛ مبدأ كل وجود » فيعقل من ذاته ما, هو مبدأ له » وهو مبداً 
المويجودات التامة بأعيامها » والموجودات الكائنة الفاسدة » بأنواعها أولا » وبتوسط 
ذلك › بأشخاصها . . . 

فأما كبفية ذلك ؛ فلأنه إذا عقل ذاته » وعقل أنه مبدأ كل موجود ؛ 
عقل أبائل الموجودات عنه > وا يتولد علها . 

ولا شىء من الأشياء يوجد » إلا وقد صار من جهة ما واا بسببه - وقد 
بينا هذا - فتكون هذه الأسباب تتأدى مصادماما » إلى أن توجد عا الأمور 
الحرئية . 

فالأول بعلم الأسباب وبطابقامه! : فيعلم ضرورة ما تتأدى إليه » وا بها من 
الأزمنة > وا لها من العردات ؛ لأنه ليس يكن أن يعلم تلك : ولا يعم هلم] » . 

هذه هى معابخة الغزالى العلم > إثباتاً وتصويراً » على ما تفيده كتبه المضنون 
ببالعلى غير أهلها . وقد رأيت إلى أى حد تلتى بصنيع الفلاسفة . 

انظر إلى الغزالى الأشعرى أو الشبيه بلمتكلمين الأشاعرة » حيث يعالج نفس 
الموضوع قول" م 7 

. ٠٠۴ أيضاً فى النجاة ص‎ )١( 

(۲) س ٤١‏ الاقتصاد , 


[ ندعى أن الله تعالى عام مجميع المعلومات : الموجودات > ولمعدوبات . 
فإن الموجودات منقسمة إلى : قديم وحادث . 
والقديم ذاته وصفاته . 
ومن عل غيره ۽ فهو بذاته وصفاته أعلم » فيجب ضرورة أن يكون عالاً 
بذاته وصفاته + إن ثبت أنه عام بغيره . 
ومعلوم أنه عام بغيره ؛ أن ما يطلق عليه اسم الغير » فهو صنعه المتقن » 
وفعله افك المرب . وذلك يدل على علم الصاتع سبحائه > کیا يدل على قدرته 
- على ما سبق : فإن من رأى خطيطاً منظومة + تصدر على الاتساق من 
كاتب ء ثم استراب نی كونه عالآً بصنعة الكتابة ؛ كان سفيهاً فى استرابته . 
فإذن قد ثبت أنه عالم بذاته : وبغيره ] . 
وقول : 
« إن الصفات ليست هى الذات + بل هى زائدة على الذات : فصانع العالم 
تعالى عندنا . عالم بعلم . وحى بحياة » وقادر بقدرة ء وهكذا فى جميع الصفات ] , 
ويقول9 : 
[ وهذه الصفات كلها قائمة بذاته ] . 
ويقول 9 : 
[ والصفات كلها قدعة ع . 
ويقول فى الہافت) : 
[ وحاصل ما ذكره ابن سينا فى تحقيق عام الواجب بغيره » يرع إلى فنين : 
الفن الأول : 
أن الأول موجود لا فى مادة » وكل موجود لا فى مادة فهو عقل خض » 
وكل ما هو عقل مخض : فجميع المعقولات مكشوفة له ؛ فإن المانع عن إدراك 
(۱) ص ٦۰‏ . 
(۲) ص ٦4‏ . 


(۳) ص ٦‏ . 
(4) ص ۱۷4 . 
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الأشياء كلها » التعاق” بالمادة ء والاشتغال بها . 

ونفس الآدى » مشغولة بتدبير المادة ‏ أى البدن ‏ فإذا انقطع شغله 
بالموت ء ولم يكن قد تدنس بالشهوات البدنية » والصقات الردية » المتعدية إليه 
من الأمور الطبيعية ؛ انكشفت له حقائق المعقولات كلها . 

ولذلك قضى بأن اللالكة كلهم ء يعرقون جميع المعقولات » ولا يشل 
عنهم شىء » لانم أيضاً عقول مجردة لا فى مادة . : 

فتقول : قولكم : إن الأول موجود لا فى مادة » إن كان المع به » أنه 
ليس يجسم » ولا منطيع فى جسم » بل هو قائم بنفسه ؛ من غير تحيز واختصاص 
هة 2 فهو مسلم . 

فيب قولكم : وما هذه صفته » فهو عقل مجرد ؛ فاذا يعبى بالعقل ؟! 

إن عنم به ما يعقل سائر الأشياء ؛ فهو تفس المطلوب » موضع التزاع 2 
فكيف أخذته فى مقدمات قياس المطلوب ؟1. 

وإن عنيتم به غيره » وهو أنه يعقل نفسه » فربما يسام للك إخوانك من 
الفلاسفة ذلك » ولكن يرجم حاصله » إلى أن ما يعقل نفسه يعقل غيره » فيقال : 
ول ادعيت هذا ؟ ! ولیس ذلك بضرورى › وقد انفرد به ابن سينا عن سائر 
الفلاسفة » فكيف تدعيه مروريًا ؟ ! 

وإن کان نظرريًا فا البرهان عليه ؟ ! 

فإن قيل : لأن المافع من إدراك الأشباء المادة" » ولا مادة . 

فنقول : نسام ألا ماع » ولا نسلم ألا لمائع فقط ع . 

ويقول فى الپافت افا : 

[ فإن قيل : هو لا يعلم الغير بالقصد الأول > بل بعلم فاته مبدأ لكل » 
فيلزمه العلم بالكل بالقصد الثانى ؛ إذ لا يمكن أن يعلم ذاته إلا مبدأ ؟ فإنه 
حقيقة فاته . 

ولا بمكن أن بعلم ذاته مبداً لغيره » إلا ويدخل الغير فى علمه بطريق التضمن 
واللزوم » ولا يبعد أن يكون لذاته لوازم » وذلك لا يوجب كثرة فى ماهية الذات » 


(۱) ص ۴ا . 


14۲ 
ونما يمتنع أن يكون فى تقس الات كثرة . 
والحواب من وجو . 


الأول : 

أن قولكم : إنه يعلم فاته مدا تحكم ء بل ينبغى أن يعلم وجود ذاته فقط 2 
فأما العلم بكونه ميد » قيزيد على العلم بالوجود ‏ لأن المبدثية إضافة الذات ووز 
أن يعلم اللات 0 ولا يعم إضافها . ولو لم تكن المبدثية إضافة ع لتكثرت فاته 
وكان له وجود مبدثية . وها شيئان : 

وكا يجوز أن يعلم الإنسان ذاته » ولا يعلم كونه معلولا إلى أن يعلم لأن 
كونه معلولا إضافة له إلى علته > فكذلك كونه علة إضافة له إلى معلوله . فالإلزام 
قائم فى جرد قيلم ؛ إنه يعلم كونه ميدأ » إذ فيه علم بالذات وبالمبدئية » وهی 
الإضافة » والإضافة غير الذات ء ولعم بالإضافة غير العام بالذات . بالدليل 
الذى ذكرناه » وهو أنه يمكن أن يتوم العلم بالات دون العام بالمبدثية » ولا كن 
آن يتروهم العام بالذات : دون العلم بالذات ؛ لآن الذات واحدة . 


الوجه اللا : 

هو أن قولكم : إن الكل معلوم له بالقصد الثافى » كلام غير معقول ؛ فإنهَ 
مهما كان علمه حيطا بغيره ع کا حيط بذاته ؛ كان له معلومان متغايران » 
ركان له علم بهما ‏ وتعدد العلوم وتغايره > يوجب تعدد العلم ء إذ يقبل أحد 
المعلومين الفصل عن الآلحر فى الوهم + فلا يكون العلم بأحدهما عين العام بالآخخر ؛ 
إة لو كان العلم بأحدهما عين | بالآآر » لتعذر تقدير وجود أددها دون 
الآخر » ولیس تم آخخر ء مهما كان الكل ولحداً . 

فهذا لا يختلف يأن يعير عنه بالقصد الثالى . 

ثم ليت شعرى 11 ! كيف يقدم على تی الكثرة من يقول : إنه لا يعززب 
عن علمه متقال ذرة » فى ااسموات ولا فى الأرض . إلا آنه يعرف الكل بنوع 
كلل . والكليات المعلومة له لا تتتاهى ؛ فيكون العلم المتعلق بها = مع كرتا 
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وتغايرها ‏ واحداً من كل وجه . 

وقد خالف ابن سينا فى هذا غيره من الفلاسفة » الدين ذهبوا إلى أنه لا يعلم 
إلا نفسه ؛ احترازاً عن لزوم الكثرة » فكيف شاركهم فى نى الكثرة » ثم اينهم 
فى إثبات للعلم بالغير 111 . 

ولا استحى أن يفول : إن الله تعالى » لا يعلم شيئ أصلا ء لاف الدنيا ولا فى 
الآخعرة ء وإنها يعلم نفسه فقط » وأما غيره فيع خفسه وغيره ؛ فيكون خيره أشرف 
منه فى العلم > ترك هذا » حياء من المذهب» واستنكافاً منه » ثم لم يستح من 
الإصرار على نى الكثرة من كل وجه » وزع أن علمه بنفسه وبغيره » بل وجميع 
الأشياء » هو ذاته من غير مزيد . وهو عين التناقض الذى استحبى منه سائر 
الفلاسفة » لظهور التناقض فيه » فى أول النظر . 

فإذن ليس ينفك فريق مم عن خزى فى مذهبه . 

وهكذا يفعل الله عز وجل يمن ضل عن سبيله » وظن أن الأمور الإهية 
يستول على كهها بنظره وتخيله ] . 

هذا » وإن للغزالى نضا حول العم الإلحى » أراه قوی الشبه : بنص لابن 
سينا زعج العلماء » وقاموا له وقعدوا » وظنوه افتثاناً على الذات الأقدس . 

أما نص ابن سينا فهو قوله فى الإشارات297 : 


[ إشارة : 

الأشياء ابدزئية » قد تعقل كا تعقل الكليات » من حيث تجب بأسبابها 
منسوية إلى مبدأ » نوعه فى شخصه » تتخصص به » كالكسوف ابلزئی » فإنه 
قد يعقل وقوعه » بسبب توا أسبابه ابلدزئية » وإحاطة العقل بها > وتعقلها » 
كا تعقل الكليات . 

وذلك غير الإدراك اللمزى الزمانى لها > الذى يحكم أنه وقع الآن › أو قبله 
أو يقع بعده . 

بل مئل أن يعقل » أن كسوفاً جريا » يعرض عند حصول الفمر - وهو 

)0( ص ۱۸۲ طبع ليان . 

الحقيقة فى نظر الغزالى 
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جز ما وقت كلا س فى مقابلة كذا . 

ثم رجا وقع ذاك الكسوف » ولم تكن عند العاقل الأول إحاطة بأنه وق » 
وم بقع » وإن كان معقولا على النحو الأول ؛ لأن هذا إدراك آخر جز » 
يحدث مع حدوث المدرك » ويزول مع زوله . 

وذلك الأول يكون ثابتاً الدهر كله » وإن کان علماً زی ء وهو أن العاقل 
يعقل » أن بين کون القمر فى موضع كذا » وبين كونه فى موضع كذا › يكون 
كسوف معين › فى وقت معين » من زمان ول الحالين محدود » عقله ذلك أمر 
ثابث » قبل کون الكسوف ؛ وعه وبعده . 


تنبيه وإشارة : 

قد تتغير الصفات للأشياء على وجوه : 

منها مثل أن يسود الذى كان أبيض » وذلك باستحالة صفة متقررة غير 
مضافة . : 

ونا مثل أن يكون الشىء قادرا على تحريك جسم ما » فلو عدم ذلك 
ابلسم » استحال أن يقال : إنه قادر على تحريكه » فاستحال إذن هو عن 
صفته » ولكن من غير تغیر فى ذاته » بل فى ضافته » فن كونه قادراً صفة له 
واحدة : تلحقها إضافته إلى أمر كلى » من تحرياك أجسام يحال ما مثلا » لزوماً 
ويا ذائدًا » ويدخل فى ذلك زيد وتمرو » وحجارة وشجرة » دخولا ثانا » فإنه 
ليس كونه قادراً » متعلقاً به الإضافات المتعينة » تعلق ما لابد منه » فإنه لو 
لم يكن زيد أصلا فى الإمكان » ول نقع إضافة القوة إلى تحريكه أبداً » ما ضر 
ذلك فى كونه قادراً على التحريك . 

فإذن أصل كونه قادراً » لا يتغير بتخير أحوال المقدور عليه » من الأشياء , 
بل نما تتغير الإضافات الخاريجة فقط . 

فهذا القسم كالقابل الذى قبله . 

ومنها مثل أن يكرن الشىء عالاً بأن شيئاً ليس ٠‏ ثم يحدث الشىء » فيصير 
عالاً بأن الثى ء أيس » فتنغير الإضافة والصفة المضافة معا . فإن كوه عالاً بشىء 
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ما » تختص الإضافة به » حتى إذا كان عالاً بمعنى كلى لم يكف ذلك › فى 
أن يكرن عالا يرن -جزثى » بل يكون العلم بالنتيجة علما مستأئفاً » ازب إضافة 
مستأئفة » ويثة للنفس مستجدة ؛ ها إضافة مستجدة مخصوصة ؛ غير العلم 
بالمقدمة » وغير هيئة تحققها , لا کا كان فى كوه قادراً » له ببيثة واحدة 
إضافات شى . 

فهذا إذا اختلف حال المضاف إليه » من عدم ووجود » وجب أن يختلف 
حال الشىء الذى له صفة » لا فى إضافة الصفة نفسها فقط » بل وش الصفة 
الى تازمها تلك الإضافة أيضاً . 

فا لبس موضيعاً للتغير ‏ لم يج زأن يعرض له تبدل » بحسب القمم الأول » 
ولا بحسب القسم الثالث . وأما بحسب القسم الثانى» فقد يجوز فى إضبافات بعيدة » 
لا توثر فى الذات . 


نك : 

كونلك ينا وثمالا » إضافة ععضةء وكونك قادرا وعالاً » هو كونك فى 
حال متقررة فى نفسلك ء تتبعها إضافة لازبة أو لاحقة » فأنت يما ذو حال 
مضافة » لا ذو إضافة محضة , 


فالواجب الرجود » نجب أن لا يكن علمه بالحزئيات علماً زمائينًا » حتى 
يدخل فيه » الآن ء ولاضى » والمستقبل » فيعرض لصفة ذاته أن تتفير » بل 
يحب أن يكون علمه بالمزئيات : على الوجه المقدس العالى على الزمان والدهر . 
ويجب أن يكون عالاً بكل شىء » لأن کل شىء لازم بوسط › أو بغير وسط » 
يتأدى إليه بعينه قدره » الذى هو تفصيل قضائه الأول » تأدياً واجبا : إذ كان 
هالا يجب لا يكون » کا علمت ] . 

شح الغزالى هذا النص فى كتابه مقاصد الفلاسفة قال" : 

د إن الأول سبحاله وتعالى › لا يجوز أن بعلم ابليزثيات علما يدل تحت 


(1) ص ۷۹ قم الإلهيات . 
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الماضى والمستقبل + والآن ؛ حى يعلم أن الشمس لم تنكسف اليوم > ونا 
ستنكسف غداً » ثم إذا جاء الغد » فيعلم ألما الآن مكسوفة » وإذا جاء بعد خد » 
فيعلم ألما كانت بالأمس مكسوفة ؛ فإن هذا يوجب تغيراً فى ذاته » لاختلاف 
هذه العلوم عليه . 

وقد سبق أن التغير محال عليه » ووجه لزوم التخير » أن المعلوم يتبعه العلم » 
فهما تخير المعلوم ؛ تغير العلم » ومهما تغير العلم » تغير العام » إذ العلم ليس من 
الصفات » الى إذا اخختلفت ل يتغير العالم » ككوناك يعيناً وشمالا » بل العلم صفة 
فى الذات » يوجب اختلافه اختلاف الذات ء وليس نسبة العلم إلى المعلوم ابض 
نسبة لا يوجب اختلاف المعلوم اختلافاً فيها ؛ حى يفرض علم واحد » هو علم 
بأن الكسوف سيكون » فإذا كان » صار علماً بأنه كائن » فإذا انجلى صار علا 
بأنه قد كان ؛ والعلم فى ذاته واسخد ٤‏ والمعلوم يتغير ؛ لأن ! هو مثال المعلوم » 
واتلفات أمثلتها محتلفة . 

فإذ قر أن الأول عام بأن الكسوف سيكون » فله بهذا حالة . فإذا كان 
الكسوف » فإن بقيت تلاك الالة صار جهلا ؛ لأن الكسوف كائن » وإن صار. 
عالاً بأنه كائن » فإن هذه الحالة تخالف ما قبلها » فهو تغير . 

بل نا يعلم الأول الحزثيات بنوع كلى » يكون متصفاً به أزلا ودا » 
ولا يتغير » مثل أن يعلم أن الشمس » إذا جاوزت حقدة الذنب . فإنها تعرد إلا 
بعد مدة كذا » ويكون القمر قد اہی إليها ؛ وصار فى محافاتمها » حاثلا بينها 
وبين الأرض ء عاذاة غير تامة مثلا » ولتكن بثلها » فيوجب أن يرى ثلث 
الشيس مكسوقاً » فى إفلم كذا . 

فهذا يعلمه كذلك أزلا وأبدآً » ويكون صادقاً »> سواء كان الكسوف موجود؟ : 
أو كان معديياً . 

فإما أن يقول : إن الشمس ليست مكسوفة الآن » ثم يقول غداً : إنها 
مكسوفة الآن» فيككون قد حالف الثانى الأول » فهذا لا يليق يحق من لايجوز التغير 
عليه . فإذن ما من جرش » ولو فى مثال ذرة »> إلا وله سبب » فيعرف سببه 
نوع كلى » فليس فيه إشارة إلى وقت وزمان + ويبق عارفاً به أبدا وز > 


14۷ 
فلا يعزب عن علمه مثقال ذرة . ومع ذلك فإن جميع أحوله متشاببة ء ولا يتغير 
مهما فرض الأمر كذلك ] . 

وكذلك شرحه فخر الدين الرازى شارح الإشارة » حيث قول" : 

3 فرغ من بیان أن الحزثيات » كيف تعلم حى يلزم التغير : وكيف 
تعلم حتى لا يلزم التغير ؛ وكان التغير على واجب الوجود ممتئعاً : صرح فى هذا 
الفصل بالنتيجة » فقال : يحب أن لا يكون عالماً بالحزثيات : علماً مايا متغيراً » 
ويجب أن يكون عالاً ببا على الوجه الثانى الذى لا يتغير بتغير الزمان ] . 

وأبضاً شرحه الطومى » شارح الإشارات بعشل ذلك فقال" : 

[ وأعلم أن هذه السياقة » تشبه سياقة الفقهاء ‏ فى تخصيص بعض الأحكام 
العامة » بأحكام تعارضها نى الظاهر . 1 

وذلك لأن الحكم بأن العلم بالعلة يوجب العلم بالعلول ٠‏ إن لم يكن كلا » 
م يمكن أن مکی بإحاطة الواجب بالكل » وإن کان كلا » وكان اہی المتغيرء 
من بسلة ملواته » أوبب اذك الك أن بكرن عل به لا مال . 

فالقول بأنه لا جوز أن يكون عالاً به » لامتناع كون الواجب موضوعا 
التغير + تخصيص لذلك الحكي الكلى » يحمكم آخر عارضه فى بعض الصور . 
وهنا دأب الفقهاء ومن يحرى جرام > ولا يجوز أن يقع أمثال ذلك فى المباحث 
المعقولة » لامتناع تعارض الأحكام فيها » فالصواب أن يؤخد بيان هذا المطلوب 
من 'مطلب آنحر ء وهو أن يقال : 

العلم بالعلة يوجب العلم بالمعاول » ولا يوجب الإحساس به ٠‏ وإدراك اللمزثيات 
المتغيرة » من حيث هى متغيرة » لا يمكن إلا بالآلات ابلسيانية » كالحواس 
وما جرى جراها » والمدرك بذلك الإدراك يكون موضوعاً للتخير لا الة ؛ أما إدراكها 
على الوجه الكلى » فلا يمكن إلا أن يدرك بالعقل » والمدرك بهذا الإدراك » يمكن 
أن لا يكون موضرعاً للتغير . 

فإذن الواجب الأول » وكل ما لا يكون موضوعاً للتغير » بل كل ما هو 
عاقل » يمتنع أن يدركها ‏ من جهة ما هو عاقل - على الوجه الأرل » ويحب 


(۱) عن ۷۷ + ۲ طبع فصر , 
(۲) م ۷۷ +۲ . 


14۸ 
أن يدركها على الوجه الثاى ] . 

رهكذا يخلص هؤلاء العلداء جميع؟ بنتيجة واحدة » هی أن ابن سينا برق 
أن الواجب لا يعلم الزات الخفيرة من حيث هى متغيرة » وإنها بعلم منها آمل 
ثابباً لا يتغير » وهو كليما . 

ذاك هو نص ابن سينا » وتلك أفهام العلماء فيه . 

أما نص الغزالى فيقول9؟ : 

1 والنفس الإنسانية إذا تجردت عن البدن ٠‏ ولم يبق لها علاقة إلا بعالمها ؛ 
فإنه جوز أن يكرن فیا » ما يكون بالعقل والرأى ٠‏ وسائر ما يعقل » مما يليق 
بذلك العام » الذى هو عام الثبات والكون بالفعل » وهو عالم اتصال النفس 
بالمبادئ ٠‏ الى فيا هيئة الوجود كلها ٠‏ فتنتقش به » فلا يكون هناك نقصان 
وانقطاع من الفيض المتمم ؛ سى تحتاج أن تفعل فعلا . تنال به كالا » وتقول 
قولا . تنال به كمالا . وذلك هو الفكر ولذ كر ونحوهها ؟ فإما تنتقش بنقش 
الوجود كله . فلا تحتاج إلى طلب نقش آنحر > فلا تتصرف فى شىء مما كان 
فى هذا العام . وفى تعدصيلها على هيثاما ابلفزثية . طالبة من حيث كانت جزثية . 

والتفسن الزكية . تعرض عن هذا العالم وهى متصلة بعد بالبدن . ولا تحفظ 
ما يجرى فيه عليبا . ولا تحب أن تذكر . فكيف الفائز بالتجرد المحض!"؟ ., 
مع الاتصال باحق : وابمحمال امحض » ولعالم الأعلى » الذى فى حيز السرمد . 
وهو عالم ثبات . ليس عام التجدد » الى فى مثله يتأت أن يقع الفكر والذكر . 
وإنما عالم التجدد » عام الحركة والزمان . 

فالمعانى العقلية الصرفة » والمعانى الى تصير جزئية مادية » كلها هناك 
بالفعل » وكذلك حال نفوسنا . 

والحجة نى ذلك أنه لا يجوز أن تقول : إن صورالمعقولات » حصلت فى 
المواهر البى فى ذلك العام » على سبيل الانتقال من معقول إلى معقول ؛ فلا يكون 
هناك اثتقال من حال إلى حال ؛ حى إنه لا يقع أيضا المعنى الكلى تقدم زماق 
على الى الحرنى » كا يقع ههنا » فإنك تحصل الكلى أرلا » ثم تأتى الخالة 

(۱) ص ٠۷۹‏ معارج القدس , 
(؟) يريد من تجرد عن بدنه بالموت » رعظی بلقاء الله . 
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الزمانية فتفصل ٠‏ بل العلم بامجمل ٠"‏ من حيث هو مجمل » وبالمفصل من حيث 
هو مفصل ء معآ » لا يفصل بينهما الزمان . 

فإذا كان هذا هكذا ی الجوهر الذى هو اللهاتم 0 فكذلك هو ى الجوهر 
الذى هو كالشمع » فإن نسبة الحوهر الذى هو كالشمع حين ترتفع العوائق » إلى 
الى هو كالحاتم » نسبة واحدة ؛ فلا يتقدم فيبا انتقاش ولا بتأحر » بل الكل معا . 

وهذا فصل فى غاية التحفين ] . 

فی هذا النص يرى الغزالى أن عم الأرواح الإنسانية فى العالم الآلحر عام 
غير خاضع للزمان » فلا يقال علم بكذا بعد كذا › ولا علم كذا قبل كذا ؛ بل 
العلوم تحصل كلها دفعة واحدة . 

وهذا إنما ثبت فى نظر الغزالى ‏ للأرواح الإنسائية ؛ لأنها تلق علومها 
عن المبادئ الأول لغجردة » وعلوم المبادئ الأول على هذا النحو »> فوجب أن 
تكون العلوم المتلقاة عنها كذلك . 

وهذا إنما كان للمبادئ الأول ء فى نظر الغزالى : 

لأنه لیس ها كال منتظر » فكل شىء هو كمال ها » حاصل بالفعل » 
ولیس ھا شىء مرتقب يحصل بعد أن لم يكن ححاصلا . 

ولآن العالم هناك عالم ثبات واستقرار » لا عالم تجدد وانتقال » من حال 
إلى حال , 

وبما أن المبدأ الأول » أعنى الإله > أكمل من المبادئ الأول المجردة فى 
كل هذه الأمور » فواجب - على مذهب الغزالى ‏ أن يكون علمه غير خاضع 
للزمان » وغير مقيس به . 

وإذن فالزمان لا يتخلل بين علومه فلا يوصف علمه بمضى ولا استقبال » 
فلا يقال فى حقه » عل بالأمس الشمس غير مكسوفة » وغد يعلمها مكسوفة . 

ذلك يستفاد من النص . ونحن إذا تأملناه » وجدناه عظم الشبه با لابن 
سينا ء إذ فى نصه السابق ما يدل على أن علم الإله غير خحاضع للزمان » فلا يلعل 
فيه الماضى » والآن ء والمستقبل . 

وأيضا لا كانت الحزثيات متغيرة متشكلة » ولا كان العلم تابه للمعلوم » 


0 
كان العلم بابهزئيات متغيراً . 

ولا كان تغير العم ٤‏ يؤدى إلى تغير العام » ولا كان تغير الإله ممالا » قال 
العلماء إن ابن سينا يرى عدم عام الله بابلدزئيات . 

ذلك هو فهم الغزالى والرانى والطوبى : فى عبارة ابن سينا » وقد قام ذلك 
الفهم على أساس : 

١ذ-أن‏ ابن سيناء عرى العلم الإلمى عن الزمان . وكذلك صنع الغزالى 
كنا فهمنا فى نصه السابق . 3 

۲ - وعلى أساس أن الحزئيات متغيرة متشكلة . وهذا أمر لا يمكن أن ينكره 
الغزالى . 

م وعلى أساس أن العلم تابع المعلوم » فيكون العلم بالمزئيات متغيراً تبعاآ 
رها ١‏ 1 

؛ - وعلى أساس أن تغير العام » يؤدى إلى تغير العالم ؛ وتغير العام محال . 

وهذا أيضاً يعترف به الغزالى ؛ لأنه نص فى معارج القدس 29 . على أن 
عام الإله عين ذاته » فتغير العلم تغير الذات قطءآ »> ونص أيضا على أن الذات 
الأقدس منزه عن التغير . 

فإن صمت أفهام هؤلاء العلماء فى عبارة ابن سينا ؛ وجب أن يكون الغزالى 
أيضا قائلا بالرأى نفسه » رغم ما يقوله فى كتابه الهافت""' , 

7 مسألة فى إبطال قوشم : إن الله تعالى عن قولم ‏ لا يعلم ابدزثيات 
المنقسمة بانقسام الزمان » إلى الكائن » وما كان » وما يكون . 

وقد اتفقوا على ذلك : 

فإن من ذهب مهم إلى أنه لا يعلم إلا نفسه ۽ فلا می هذا من مذهيه . 

ومن ذهب إلى أنه ب غيره ‏ وهو الذى اختاره ابن سينا فقد زعم أنه 
يعلم الأشياء علما كليا > لا يدخل تحت الزمان ء ولا ختلف بالماضى والستقبل 
والآن + مع ذلك زيم أنه لا يعزب عن علمه . مثقال ذرة فى السموات + ولا فى 

. سیا لن ققد هذه القاعدة » وبياث آنا غير صصيحة عل دی این سينا ازال‎ )١( 


(۲) ص ۱۹۳ . 
(م) ص ۱۸۸ . 


۹۹ 
الأرض » إلا أنه يعلم الحزئيات بنوع كلى . 

ولابد أولا من فهم مذهيهم » ثم الاشتغال بالاعتراض . 

ونبين هذا بمثال » وهو أن الشمس مثلا » تنكسف بعد أن لم تكن منكسفة 
ثم تنجلى » فتتحصل لا ثلاثة أحوال - أعنى الكسوف - . 

( | ) حال هو فيا معدوم » منتظر الوجود : أى سيكون . 

(ب) وحال هو فيها موجود ؛ أى هو كائن . 

(-) وحال ثالثة هو فا معدوم » ولكنه كان من قبل . 

ولنا بإزاء هذه الأحوال الثلاثة : ثلاثة علوم ممتلفة . 

(1) فإنا نعلم ولا » أن الكسوف معدوم وسيكون . 

(س) انیا أنه كائن . 1 

١ح‏ وثالثاً أنه كان ء ولیس كائناً الآن . 

ر وهذه العلوم الثلاثة متعددة ومخْتلفة » وتعاقبيا على امحل » يوجب تغير الذات 
العالمة » فإنه لو علم بعد الانجلاء ‏ أن الكسوف موجود الآن » كما كان قبل ؛ 
لكان جهلا لا علدا » ولو علم عند وجوده أنه معدوم ؛ لكان جاهلا فبعض هله 
لا يقوم مقام بعض ٠‏ 

فزعموا : أن الله تعالى » لا مختلف حاله فى هذه الأحوال الثلاثة ؛ فإنه يؤدى 
إل التغير . وها لم تختلف حاله » لم يتصور أن يعم هذه الأمور الثلاثة ؛ فإن 
لعلم يتيع المعلوم ؛ فإذا تغير المعلوم تغير العلم ؛ وإذا تخير العلم ء فقد تغير العام 
لا عالة ؛ والتغير على الله تعالى عمال . 

وبع هذا زعم : أنه بعلم الكسوف » وجميع صفاته وعوارضه ؛ ولكن علمآً 
هو متصف به فى الأزل والأبد » ولا يختلف . 

مثل أن يعلم مثلا : أن الشمس موجودة ؛ وأن القعر موجود ؛ فإنبيا حصلا 
منه ء بوساطة الملائكة » الى سموها باصطلاحهم « عقولا جردة "٠‏ . ويعلم ألما 
يتحركان حركات دورية ع ويعلم : أن بين فلكيبما تقاطعاً » على نقطتين 
هما الرأس وإلذنب » وأنهما يجتمعان فى بعض الأحوال فى العقدتين » فتدكسف 


١ (‏ ) سيأق تبيين أنه هو أيضاً استعمل هذا الاصطلام .| * 
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الشمس : أى يحول جرم القمر بيبا وبين أعين الناظرين » فتستتر الشمس 
عن الأعين ؛ وأنه إذا جاوز العقدة مثلا بمقدار كذا » وهو سنة مثلا ؛ فإنها 
تنكسف مرة أخرى » وأن ذلك الانكساف يكون فى جميعها ء أو ثلا » أو 
نصفها » أنه يمحكث ساعة أو ساعتين » وهكذا إلى جميع أحوال الكسوف 
وعوارضه » ولا يعزب عن علمه شیء » ولكن علمه بهذا » قبل الكسوف » وف 
حال الكسوف > وبعد الانجلاء » على وثيرة واحدة » لا يختلف ولا وجب تغيرآ 
فى فاته , 

وكذا علمه يجميع الحوادث » فإنها إنما تحدث بأسباب » ويلك الأسباب 
ها أسباب أخرى» إلى أن تنتهى إلى الحركة الدورية السهاوية . 

سبب الحركة الدورية نفس السموات . وسبب تحريلك التفوس » الشوقه 
إلى التشبه بالله تعالى » والملائكة المقربين . 

فالکل معلوم له » أى هو منکشف له › انکشافاً واحدا متناسباً » لا يؤثر 
فيه الزمان ؛ وبع هذا » فحال الكسوف » لا يقال : إنه بعلم أن الكسوف 
مرجود الآن ؛ ولا يعلم بعده ٠‏ أنه انجلى الآن . 

وكل ما يحب فى معرفته الإضافة إلى الزمان ء فلا يتصور أن يعلمه » لأنه 
يوجب التغير , 

هذا فا ينقسم بالزمان » وكذا مذهبهم فيا ينقسم بالمادة والمكان » كأشخاص 
الناس «البيوانات ٠‏ فإمهم يقولون : لا يعلم عوارض زيد ورو وخالد ؛ وإنما 
يعلم الإنسان المطلق » بعلم كلى » ويعلم عوارضه وخواصه ٠‏ ونه يفيغى أن يكون 
يدنه مركب من أعضاء » بعضها بطش ء وبعضها للمشى ء ويمضما للإمراك » 
وبعضما زوج » وبعضما فرد » وأن قواه ينبغى أن تکون مبثوئة فى أجزائه وهم بجر » 
إلى كل صفة فى خارج الآدى وباطنه ء وكل ما هو من لواحقه » وصفاته 
ولوزمه ؛ حى لا يعزب عن علمه شیء ؛ ويعلمه لیا . 

فأما شخص زيد » فلا يتميز عن شخص حمرو > الحس لا للعقل » فإن 
عاد القيز > إلى الإشارة إلى جهة معينة ؛ والعقل يعقل ابلحهة المطلقة الكلية » 
والمكان الكلى » فأما قولنا : « هذا » و و هذا » فهو إشارة إلى نسبة سحاصلة لذلك 


r 
المحسوس » إلى الحاس ؛ لكونه منه على قرب ؛ أو بعد » أو بجهة معيئة ؛ وذلك‎ 
. يستحيل فى حقه‎ 
وهذه قاعدة اعتقدوها » واستأصلوا بها الشرائع بالكلية ؛ إذ مضموتها أن‎ 
زيداً مثلا » لو أطاع الله تعالى أو عصاه » لم يكن الله عز وجل عاط » بما يتجدد‎ 
من أحواله » لأنه لا يعرف زيدا بعينه : فإنه شخص » وأفعاله حادثة بعد أن‎ 
ل يعرف أفعاله وأحوله » بل لا يعرف كفر‎ ٠ لم تكن ؛ وإذا ل يعرف الشخص‎ 
زيد ول إسلامه : وإنما يعرف كفر الإنسان وإسلامه مطلقآ كلا » لا مخصوصا‎ 
بل يلزم أن يقال : تحدى محمد صلى الله عليه وسلم  بالنبرة » وهو‎ 
لم يعرف نی تلك الخال أنها تحدى ببا + وكذلك الخال مع كل نی معين ؛ وأنه‎ 
اغا يعلم » أن من الناس من يتحدى بالنبوة » وأن صفة أولاك كذا وكذا » فأما‎ 
الى المعين بشخصه » فلا يعرفه » فإن ذلك يعرف بالحس . والأحوال الصادرة‎ 
مته لا يعرفها » لأنمبا أحوال تنقمم بانقسام الزمان » فى شخص معين » ويوجب‎ 
. إدراكها على اختلافها تغيراً‎ 
فهذا ما أردنا أن نذكره ء من نقل مذحييم أرلا » ثم من تفهيمه ثانياً » ثم‎ 
. قبن ما فيه من القبائح اللازمة عليه ثاثا > فلنذكر الآن خباهم » ووجه بطلاله‎ 
وخبالم : أن هذه أحوال ثلاثة عختلفة » ولختلفات إذا تعاقبت على محل‎ 
واحد » أوجبت فيه تغيراً لا محالة : فإن كان فى حال الكسوف عالاً » أنه‎ 
سیکون ء کا كان قبل » فهو جاهل لا عام » وإن كان عالا بأنه كائن » وقبل‎ 
ذلك كان عا » بأنه لیس بكائن وأنه سيكون » فقد اختلف علمه » واختلف‎ 
حاله » فلزم التغير ؛ إذ لا معنى للتغير > إلا أختلاف العام ؛ فإن من لم يعلم‎ 
شیا » ثم علمه » فقد تغير ؛ وین لم يكن له علم بأنه كائن ؛ ثم حصل سمال‎ 
. اليجود » فقد تغير‎ 
: وحقفرا هذا بأن الأحوال للالة‎ 
حال هى إضافة محضة » ككونك ينا وثيالا » فإن هذا لايرجع‎ ) ١ ( 
إلى وصف ذانى ء بل هو إضافة محضة » فإن تحول الشى ء الذى كان على مينك‎ . 


4 
إلى ثمالك » تغيرت إضافتك : ولم تتغير ذاتك يحال » وهذا تبدل إضافة على 
الذات » وليس بتبدل الذاث . 

(ب) ومن هذا القبيل » إذا كنت قادراً على تحرياثك أجسام حاضرة بين 
بديك > فائعدمت الأجسام أو انعدم بعضها ؛ لم تتغير قواك الغريزية ء ولاقدرتك» 
لأن قدرتاك قدرة . على تحريلث ابخسم المطلق أولا ٠‏ ثم على المعين انيً - من 
حيث إله جسم ۽ فلم تكن إضافة القدرة إلى اسم المعين ٠‏ وصفا ذاتيًا » 
بل إضافة محضة ‏ فتغيرها يوجب زوال إضافة : لا تغيراً فى حال القادر . 

ر ح) والثالث تغير فى الذات . وهو أن لا يكون عالاً » فيعلم » أو لا يكون 
قادراً . فيتدر . فهذا تغير 

وتغير المعلوم ١‏ يجب تفي العم ؛ فإن حقيقة ذات العلم . تدحل فيه 
الإضافة إى المعلوم الحاص » إذ حقيقة ة العلم المعين » تعلقه بذلك المعاوم المعين 
على ما هو عليه . فتعلقه به على وجه آثمر ؛ علم آنخر بالضرورة > فتعاقبهما يوجب 
اختلاف حال العالم . 

ولا يمكن أن يقال : إن للذات علماً واحداً ٠‏ فيصير علما بالكون . بعد 
كونه علا بأنه سيكون . ثم هو يصير علماً بأنه كان » بعد أن كان علماً ۽ بأنه 
كائن . فالعلم واحد متشابه الأحوال . وقد تبدلت عليه الإضافة لأن الإضافة 
فى العلم حقيقة ذات العلم + فتبدطا يوجب تبدل ذات العام »> فيلزمه التغير » 
وهو محال على الله تعالى , 


والاعاراض من وجهين : 

أحدهما أن نقول: بم تنكرون على من يقول : إن الله تعالى » له علم واحد 
بوجود الكسوف مثلا » فى وقت معين ؟ ! وذلك العلم قبل وجوده » علم بأنه 
سيكون ؛ وهو بعيئه عند الويجود » عم بأنه كائن ؛ وهو بعيته بعد الالجلاء > 
علم بالانقضاء . وأن هذه الاختلافات . ترجع إلى إضافات » لا توجب تبدلا 
فى ذات العام ٠‏ فلا تيجب تغيراً فى ذات العام » فإن ذللك ينزل منزلة الإضافة 
امحضة + فإن الشخص الواحد يكون عن يمينلك » ثم يررجع إلى قدامك » ثم إلى 


e 

شماللك » فتتعاقب علياك الإضافات » وامتغير ذلك الشخص المتقل دونك . 

ومكذا ينبغى أن يفهم الخال نى علم الله عز وجل ٠‏ فإنا نسم أله يعلم 
الأشباء بعلم واحد ء فى الأزل والأبد والحال » لا يتغير . 

وغرضهم لق التغير وهو متفق عليه . 

وتوم : من ضرورة إثبات العلم بالكون الآن » والانقضاء بعده : تغير » 
فليس بمسام » فن أين عرفوا ذلك ؟ ! 

فلو خلق الله لنا علما بقدوم زيد غدا : عند طلوع الشمس ؛ وأدام هذا 
العلم > ولم يلق لنا علما آخر » ولا فلة عن هذا العلم . لكنا عند طلوع 
الشمس » عالمين ‏ بمجرد العلم السابق ‏ بقدوبه الآن . وبعده بأنه قد قدم من 
قبل ؛ ركان ذالك العلم الواحد الباق » كافيا فى الإحاطة ببذه الأحوال الثلاثة . 

فيبى قولم : إن الإضافة إلى المعلوم المعين » داحلة فى حقيقته > ومهما 
اختلفت الإضافة » اعتلف الشىء الذى الإضافة ذاتية له > ومهما حصل 
الاختلاف والتعاقب » فقد حصل التغير . 

فنقول : إن صح هذا ؛ فاسلكوا مسلك إخوانكر من الفلاسفة حيث قالوا : 
إنه لا يعلم إلا نفسه ٠‏ وإن عامه بذاته عين ذاته ؛ لآنه لو عم الإنمان المطاق » 
والحروان المطلق . واماد المطاق ؛ وهذه مختلفات لا عالة : فالإضافات إلا 
تختلف لا حالة » فلا يصلح العلم الواحد ء لأن يكون علماً بالختلفات + لآن 
المضاف عنتلف » والإضافة عختلفة > والإضافة إلى العلوم ذاتية للعلم + فيوجب 
ذلك تعدداً راختلافاً , لا تعدداً فقط مع الكائل ؛ إذ المثائلات ما يسد بعضما 
مسد بعض ٠‏ ولعلم بالحيوان » لا يسد مسد العلم بالحمال ؛ ولعلم بالبياض 
لا يساد مسد العم بالسواد + فهى مختلفات . 

ثم إن هذه الأنواع والأجناس » والعوارض الكلية . لا نباية ها ٠‏ وهى 
مختلفة ؛ والعلوم الختلفة ‏ كيف تنطوى تحت علي واحد ؟1 + ثم ذلك العم 
هو ذات العام من غير مزيد عليه ؟ !| 

ولیت شعرى ؟ ! كيف يستحيز العام من نفسه . أن يحيل الاتحاد 


(1) يش «الطر» . 


1۹ 
فى العلم بالشى ء الواحد » المنقسمة أحواله ؛ إلى الاضى » والستقبل » والآن ؟ 1 
وهر لا يحل الاتحاد فى العم » المتعلق يجميع الأجناس والأنواع الختلفة » 
والاختلاف والتباعد بين الأجناس «الأنواع المتباينة > أشد من احتلاف الواقع 
بين أحوال الشىء الواحد ؛ المنقسم بانقسام الزمان . 

وإذالم يوجب ذلك تعدداً واعتلافاً » فكيف يوجب هذا تعددا واختلافا ؟ 1 . 

وھا ثبت بالبرهان » أن اختلاف الأزمان » دون اختلاف الأجناس 
والأنواع » وأن ذلك لم يوجب التعدد والاحتلاف : فهذا أيضاً لا برجب الاختلاف. 
وإذالم يوجب الاختلاف » بجازت الإحاطة بالكل ء بعلم واحد ء دام ' الأزل 
والأيد » ولا بيجب ذلك تغيراً فى ذات العالى . 


الاعتراض الان : 

هو أن يقال : سا المانع على أصلكم ء من أن يعلم هذه الأمور المزثية » 
وإن كان يتغير ؟ ! . وهلا اعتقدتم ‏ أن هذا النوع من التغير » لا يستحيل 
عليه » کا ذهب « نجهم » من ١‏ العتزلة » إلى أن علومه بالحوادث حادثة , 
وكا اعتقد « الكرامية » من عند آرم » أنه عل للحوادث » ولم ينكر جاهير 
أهل التق علييم » إلا من حيث إن المتغير » لا يخلو عن التغير » وما لا يخلو 
عن التغير والحوادث » فهو حادث وليس بشم . 

وأما أنتم فذهبكم أن العلم قديم » وأنه لا يفلو عن التغير » فإذا عملم قدي 
متغيراً ؟ فلا مانع لكي من هذا الاعتقاد ] , 


إرادته : 
وإرادة الإله عند الأزالى ٠‏ هى العلم بمفعولانه » مع عدم كراهيته لها » 
قال( , 
[ فإذا فهمت علمه ؛ فاعلم أنه مريد » وله إرادة وعناية لا تزيد على ذاته . 
وبيانه : أنه مريد ؛ لأن الفاعل إما أن يكرن : بالطبع » وتعالى لله عنه ؛ أو 


(۱) ص 190 ممارج . 


۷ 
بالإدارة . والطيع هو الفعل اللحالى عن العام بالممعول » بل يدل الأفعال الطبيعية 
فى الوجود على سبيل التسخير . 

والفاعل بالإرادة » هو الذى له العلل بمفعولاته > فإذن هو عالم بمفعولاته 
وغلوقاته » وهو راض ببا غير كاره » فيجوز أن يعبر عن هذا بالإرادة . 

وعل ابلحملة فتخصيص الأفعال وتميزها بعضبا عن بعض » دليل عل وجود 
الإرادة ] . 

تلك هى الإرادة عند الغزالى ء ولو أنك رحت تقرأ البحث الخاص بها عند 
فلاسفة المسلمين لوجدت شبهاً قوينًا » حى إن عبارة الغزالى هنا تكاد تتحد بعبارته 
فى مقاصد الفلاسفة وهو يتحدث عن هذا الموضوع قال ° : 

[ إن الأول مريد » وله إرادة وعناية » وإن ذلك لا يزيد على ذاته . 

وبيانه : أن الأول فاعل » فإن ظهر أن كل الأشياء حاصلة منه » فهى فعله . 

والفاعل إما أن يكون فاعلا بالطبع الحض أو بالإرادة . 

والطبع الحض هو الفعل المنفلك عنالعلم بالمفعول وبالفعل . وكل فعل لا يخاو 
عن العم » فلا يخلو عن الإرادة . والكل فائض من ذات الله تعالى » مع علمه 
بأنه فائض مئه » وفيضانه منه غير مناف لذاته ؛ حی يكرن كارهاً . فلا كراهة 
فيه له » فهو إذن راض بفیضانه منه : 

[ وهذه ا حالة يجوز أن يعبر علا بالإرادة . . . ] 

هذا » مع أنه يحكى عن الفلاسفة فى النهافت»فى معرض الإنكار » قوم" : 

[ وإذا قيل : إنه مريد ؛ لم يعن به إلا أن ما يفيض عنه » ليس هو غافلا 
عنهء ولیس كارها له » بل هو عالم بأن کاله فى فيضان الكل عنه » فيحسن 
بهذا المعى أن يقال : هو راض ؛ وجاز أن يقال الراضى : إنه مريد ؛ فلاتكون 
الإرادة إلا عين القدرة » ولا القدرة إلا عين العلم » ولا العلم إلا عين الذات 
فالكل إذن يرجع إلى عين الذات ] 

(۱) ص ۸۱ قم الإلهيات . 


(؟) ص ۱٤۱‏ . 


۸ 

ع أنه يقول فى الاقتصاد؟ : 

[ ندعى أن الله تعالى مريد لأفعاله . 

وبرهائه : أن الفعل الصادر منه » مختص بضروب من الحواز » لا يتميز 
بعضها من البعض إلا رجح . 

ولا تكى ذاته للتريجبح ؛ لأن نسبة الذات إلى الضدين واحدة » فا الذى 
خصص أحد الضدين بالوقوع » فى حال دون حال * 

وكذلك القدرة لا تكى فيه ؛ إذ نسبه القدرة إلى الضدين واحدة . 

وكذلك العم لا یکی » خلافاً لكبى > حيث اكتى بالعلم عن الإرادة ؛ 
لأن العلم يتبع المعلوم”؟؟ > ويتعلق يه على ما هوعليه » ولا يؤثر فيه » ولا يخيزه . 

فإن كان الشىء مكنا فى نفسه » مساوياً للممكن الآحر ؛ الذى فى مقابلته؛ 
فالعم يتعلق به على ما هو عليه ؛ ولايجعل أحد الممكنين مرجحا على الآثعر ؛ 
بل نعقل الممكنين ونعقل تساويبما . 

والله سبحاله وتعالى ؛ يعلم أن وجود العالم فى الوقت الذى وجد فيه » كان 
مكنا : وأن وجوده بعد ذلك وقبل ذلك » کان مساويا له فى الإمكان ؛ لآن هذه 
الإمكانات متساوية ؛ فحت العلم أن يتعلق به على ما هو عليه . 

فإن اقتضت صفة الإرادة وقوعه فى وقت معين ؛ تعلق العلم بتعيرن وجوده 
فى ذلك الوقت » لعلة تعلق الإرادة به ؛ فتكون الإرادة للتعيين علة » ويكون 
العلم متعلفاً به تابعاً له » غير مؤثر فيه . 

ولو جاز أن يكتنى بالعلم عن الإرادة ؛ لاكتى به عن القدرة ؛ بل كان 
ذلك يكى فى وجود أفعالنا ؛ حى لا نحتاج إلى الإرادة ؛ إذ يتريجح أحد الخانبين 
بتعلق عل الله تعالى به » وكل ذلك عال . 

فإن قيل : وهذا ينقلب عايكم فى نفس الإرادة » فإن القدرة كنا لا تناب 
أحد الضدين » فالإرادة القدبمة أيضا ء لا تتعين لأحد الضدين ؛ فاختصاصها 

(۱) ص ۷ . 


(؟) قارن قوله « لأن العلم يتبع المعلوم » بما مر له هو فى نص التهافت : لتعلم منه أن أسلوب 
الغزالى فى الهافت هو أسلوب المتكليين » وإصطلاحه فيد هى أصطلاحهم . 
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بأحد الضدين ء ينبغى أن يكون بمخصص » ويتسلسل ذلك إلى غير نباية . 

إذ يقال : الذات لا تكى الحدوث » إذ لو حدث من الذات ؛ لكان مع 
الذات غير متأحر » فلا بد من القدرة > ولقدرة لا تكنى ؛ إد لو كان للقدرة ؛ 
لا اختص بهذا الوقت » وما قبله وما بعده » بالنسبة إلى جواز تعلق القدرة به 
على وتيرة واحدة » فا الذنى ختصص هذا الوقت » فيحتاج للإرانة . 

فيقال ؛ والإرادة لا تكى ؛ فإن الإرادة القديمة عامة التعاق » كالقدرة » 
فنسبنها إلى الأوقات واحدة » ونسبتها إلى الضدين واحدة ؛ فإن وقعت الحركة 
مثلا » بدلا عن السكون ؛ لأن الإرادة تعلقت بالخركة لا بالسكون ؛ فيقال : 

وهل كان يمكن أن يتعلق بالسكون ؟1 . 

فإن قبل : لا » فهو ال ؛ وإن قيل : نعم » فهما متساويان : أعى الحركة 
بالسكرن » فى مناسبة الإرادة القديمة » فا الذى أوجب تخصيص الإرادة القديمة 
بالمركة دون السكون ؛ فيحتاج إلى مخصص ء ثم يلزم السؤال فى مخصص 
الخصص » ويتسلسل إلى غير لمابة . 

قلنا : هذا سؤال غير معقول ء حير عقول القرق » ولم يوقق للحق » إلا 
أهل السئة . 

فالناس فيه أريع فرق .. 

وأما آهل الحق » خإتهم قالوا ؟ إن الحادثات تحدث بإرادة قديمة » تعلقت 
بها فيزتها عن أضدادها الممائلة لها. وقول القائل : إن لم تعلق بها ؟ ء وأضدادها 
مثلها فى الإمكان ؛ فهو سؤال خطأ ؛ فإن الإرادة ليست إلا عبارة . عن صفة 
شاا ييز الشىء عن مثله . 

فقول القائل : لم ميزت الإرادة الشىء عن مثله ؟ ! كقول القائل لم أوجب 
ااعلم انكشاف المعلوم ؟ ! > فيقال لا معنى تلل » إلا ما أوجب انكشاف العلوم . 
فقول القائل : لم أوجب الانكشاف ؟1 » كقوله : لم كان العلل علا ؟1 » 
ولم کان الممكن مک ؟ ! » والواجب واجبا ؟ ! » وهنا عال » لأن العلم عم 
لذاته وكذا الممكن والواجب » وسائر الذوات > فكذلك الإرادة » حقيقہا تمييز 
الثىء عن مثله . 


0۰ 

فقول القائل . لم ميزت الشىء عن مثله ؟ 1 > كقوله : لم كانت الإرادة 
إرادة ؟ ! » والقدرة قدرة ؟ ! » وهو محال . 

وكل فريق » مضطر إلى إثبات صفة » شأئها ييز الشىء عن مثله + وليس 
ذلك إلا الإردة » فكان أقوم الفرق قيلا . وأهداه سبيلا » من أثبت هذه الصفة » 
وم يجعلها حادثة ؛ بل قال : هى قديمة » متعلقة بالإحداث » فى وقت صوص » 
فكان الحدوث فى ذلك الوقت لذلك . 

وهذا ما لا يستغى عنه فريق من الفرق ؛ وبه ينقطع التساسل فى لزوم هذا 
السؤال . 

والآن فكما تمهد القول فى أصل الإرادة » فاعلم آنا متعلقة مجميع الحادثات 
عندنا » من حيث إنه ظهر أن كل حادث »> فخترع بقدرته > وکل ازع 
بالقدرة > عماج إلى إرادة » تصرف القدرة إلى المقدور » وتخصصها به . 

فكل مقدور مراد » وکل حادث مقدور » فكل حادث مراد . 

والشر ولكفر والمعصية حوادث » فهى إذن لا غالة مرادة . فا شاء الله 
كن ء و ل يشألم يكن . 

فهذا مذهب السلف الصالين » ميعتقد أهل السنة أجمعين » وقد قامت 
عليه البراهين ] . 

ولكى ندرك قوة الشبه بين منهج كتاب الهافت . ورج المتكلمين » نسوق 
هذا النص 2©00: 

[ فإن قيل'؟ : فم تنكرون على من يترك دعرى الضرورة > ويدل 
عليه" من رجه آحر ؟ ! وهو أن الأوقات متساوية فى مجواز تعلق الإرادة بها » 
فا الذى ميز وقتاً معیناً ما قبله » وعنا بعده ؟ ! . . . 

قلنا : إنما وجد العام حيث وجد ء وعلى الوصف الذى وجد » وف المكان 
الذى وجد » بالإرادة . والإرادة صفة من شأنها تمييز الشىء عن مثله . وللا 
أن هذا شاا ؛ لوقع الاكتفاء بالقدرة » ولكن لا تساوت نسبة القدرة إلى 
الضدين » وم يكن بد من خصص ٠»‏ يمخصص الشىء عن مثله» فقيل : للقديم 

(۱) ص 0و افت . 

(۲) يعى عن لسان الفلاسفة , 

(۴) أى عل قدم العالم . 


للق 
وراء القدرة - صفة من شأئها تخصيص الشىء عن مثله . 

فقول القائل : لم اخحتصت الإرادة بأحد المثلين : كقول القائل : لم اقتضى 
العلم الإحاطة بالمعلوم على ما هو به ؟ ! فيقال : لأن العلم عبارة عن صفة هذا 
شأنها ؛ فكذا الإرادة عبارة عن صفة هذا شأنهاء بل ذاتها تمييز الشىء عن مثله , 

الوجه الثانى فى الاعتراض : 

هوأنا نقول : آتم فى مذهيكم : ما استغنيتم عن تخصيص الشىء عن مثله » 
فإن العالم وجد عن السبب الموجب له . عل هيئات مخصوصة: تمائل نقائضها . 
فلم اخقص ببعض الوجوه ؟ ! واستحالة تمييز الشيء عن مثله فى الفعل . أو فى 
اللزوم بالطبع ٠‏ أوبالفسرورة » لاتختلف . 

فإن قلم: إن النظام الكلى للعالم » لابمكن إلا على الوجه الذى وجد + وإن 
العالم » لو كان أصغر أو أكبر ما هو عليه الآن . لكان لايم هذا النظام ‏ . 
و كذا القول فى عداد الأفلاك وعدد الكواكب . وزم أن الكبير يخالف الصغير؛ 
والكثير يغارق القليل . فيا يراد منه ؛ فليست مال » بل هى مختلفة إلا أن القوة 
البشرية ٠‏ تضعف عن درك وجوه الشكدة » فى مقاديرها وتفاصيلها : ونما تدرك 
الحكمة فى بعضها ؛ كا حكمة فى ميل فلك البروج عن معدل النهار » والحكدة فى 
الأوج والفلك الخارج المركز» والأكثرلا يدرك السرفيها . ولكن يعرف احتلافها . 
ولا بعد فى أن يتيز الشىء عن حلافه» لتعلق نظام الأمربه . 

وأما الأوقات فتشابهة قطعًا ٠‏ بالنسبة إلى الإمكان وإلى النظام . ولا بمكن أن 
يدعى » أنه لو لتق بعد مالتق : أو قبله بلحظة . لما تصور النظام . ذإن تماثل 
الأحوال يعلم بالضرورة . 

فتقول : نحن وإن كنا نقدر على معارضتكم مثله فى الأحوال ؛ إذ قال 
قائلون : خلقه فى الوقت الذى كان الأصلح اللخلق فيه . لكنا لانقتصر على هذه 
المقابلة بل نفرض على أصلكم تخصیصتًا فى موضعين . لايمكن أن يقار فيهما 
اختلاف . 

أحدهما اختلاف جهة الحركة . 

والآلحر تعيين موضع القطب فى الح ركة على المنطقة . . . إلخ] . 


ينف 


قدرته : 

لما كان الإله ‏ عند الغزللى ‏ وإحداً من كل رجه ؛ لم يصدرعنه إلا الواحد » 
قال ° : 

[ فإن قيل : معلوم أن التفس تعقل المعقولات » مترتبة مفصلة » وقد قيل : 
إن ما يعقل المعقولات للرتبة المقصلة » فليس ببسيط واحد من كل وجه › وقد 
ثبت أن ما يدرك المعقولات كيفما كان » يكون جردا لا تقدير للانقسام فيه » 
فالنقس : إما أن تكون صورة مادية » فتكون «جسمانية » فينبغى أن لا تدرك 
المحقولات ؛ أو تكون جردا مفارقاً » فيكون إدراكها لا على الرتيب ولتفصيل 
وليس بين الخالتين مرتبة الخرى . 

قاتا : صدقت فيا قلت ؛ النفس تدرك المعقولات مفصلة وبرتبة » وها يدرك 
العقولات مفصلة مرتبة » فليس له وحدة صرفة » وقجريد عض ؛ إذ هو بالنسبة 
إلى بعض المعقولات بالقوة ع ففيه ما بالقوة وفيه ما بالفعل . 

فالواحذ”؟؟ التق هو الله سبحائه وتعالى . فلا جرم ليس له شیء منتظر » 
لا ذاته ولاصفاته » ويكون الركيب منفينًا عنه من کل وجه ء قرلا » وعقلا » 
وقدراً ؛ ما سزاه فلا يخلو عن تزكيب عاء ون كان من حيث العقل» لا تركياً 
سانا أو مترشياً . - حى إن العقل الذى هو المبدع الأول . لا يكون واحدا 
صرفآ » بل فيه اعتباران » وفنا صدر مته أكثر من الواحد ] , 

فتبريره صدور الكثرة من الواحد ء بأن فى هذا الواح اعتبارين » مع 
جزمه بأن الواجب جب ليس فيه كثرة بوجه من الوجوه ۰ يفيد أنه يرى أن الواجب 
لايصدر مته أكثر من الواحد . 
ولعل فيا تسوقه من هذا النص ء دلالة أوضح ء قال" : 
[ فأشرف اليدعات هو العقل » أبدعه بالأمر من غير سبق مادة وزمان » 
)١(‏ عن 08 مارج القس 
(0) يل أن واک يريد اكاب - - إن م يكن فى كلها - يتغل من شرحه للنفس وسيلة 


التعريض بالذات الأقدس » وقاء يوعده ق المقدمة عل ما مر . 
(؟) ص ۲٠۳‏ معارج القاس . 


۳ 
وما هو إلا مسبوق بالأمر فقط ؛ ولا يقال فى الأمر إنه مسبوق بالبارى تعالى » 
ولا غير مسبوق ؛ بل التقدم ولتار » إما يعتوران على الموجودات الى هى تحت 
التضاد » والبارى تعالى هو المقدم المؤثعر » لا المتقدم المتأخر . 

ويا دون العقل » هو النفس » وهو مسبوق بالعقل ٠‏ والعقل متقدم عليه 
بالذات » لا بالزمان والمكان والمادة . 

فالسبق بالذات إنما ابتدأ من العقل فقط » و«السبق بالزمان إنما ابتداً من 
النفس » والسبق بالمكان إنما ابتدأ من الطبيعة . 

فالطبيعة إذن سابقة على المكان والمكانيات » ولا يعتورها المكان » بل 
يبتدئ المكان من تحريكها . أو حركتها فى ابلدسم . 

والنفس سابقة على الزمات والزمانيات » ولا يعتورها الزمان » بل الزمان والدهر 
يبتدئ مہا » أعنى من شوقها إلى كال العقل . 

والعقل سابق على الذوات ولذاتيات ‏ ولا يعتوره الذات وابموهرية » بل 
الجوهرية إنما تبتدئ منه » أعى هو مبدأ الجواهر > والسابق على الذوات والجواهر 
والدهر والزمان والمكان والخسم والمادة والصورة ٠‏ ولا يوصف بشىء مما تحته 
إلا بانجاز . 

ومن له اللحلى والأمر ء فله اللاك والملكوث . وهو الأول والأثعر ؛ حى يعلم أله 
ليس بزمانى ؛ وهو الظاهر ولباطن ؛ حى يعلم أنه ليس بمكانى » جل لاله 
رتقدست أتماؤه . ١‏ 

ونعنى بالأمر القرة الإلحية » والذى يقال : من أن العقل صدر عنه بالإبداع 
شىء » ليس ادعاء بأنه المبدع » كلا » بل نعى به ننزيه الحق الأول » أن يفعل 
بامباشرة . فأما المبدع بالحقيقة . فهو من له الخلق والأمر » تبارك اسمه ] . 

ولعل فى هذا شيا با يقوله الفارانى فى المدينة الفاضلة"“ : 

[ القول فى الموجودات الثوانى وكيفية صدور الكثير : 

ويفيض من الأول ٠‏ وجود الثانى > فهذا الثانى هو أيفياً جوهر » غير 

متجسم أصلا » ولا هو فى مادة . 


(۱) ص م طبع الكردي . 


14 
فهو يعقل ذاته » ويعقل الأول › ولیس ما يعقل من ذاته » هو شىء غير 
ذاته » فها يعقل من الأول يازم عنه وجود ثالث » وبا هو متجوهر بذاته الى 

تخصه ء يازم عته وجود السماء الأول . 

ثالث أيضاً وجوده لا فى المادة ‏ وهو بجوهره عقل » وهو يعقل ذاته » 
ويعقل الأول . 

فيا يتجوهر به من فاته الى تخصه ء يازم عنه وجود كرة الكواكب الثابتة ‏ 
وبما يعقله من الأول » يلزم عنه وجود رابع . 

وهذا أيضاً لا فى مادة » فهو يعقل ذاته » ويعقل الأول . 

فيا يتجوهر به من ذاته الى تخصه » يلزم عنه وجود كرة حل » وبا يعقله 
من الأول » يلزم عنه وجود خامس . 

وهذا الخامس أيضاً وجوده لا فى مادة » فهو يعقل ذاته > ويعقل الأو . 

قبا يتجوهر به من فاته » يلزم عنه وجود كرة المشترى » وبما يعقله من 
الأول » يلزم عنه وجود سادس . 

وهذا أيضاً وجوده لا فى مادة » وهو يعقل ذاته ويعقل الأول . 

فبا يتجوهر به من ذاته » يلزم عنه وجود كرة المريخ » وبما يعقله من 
الأول » يلزم عله وجود سابع . 

وهلا أيضاً وجوده لا فى مادة » وهو يعقل ذاته » ويعقل الأول . 

فا يتجوهر به من ذاته » يازم عنه وجود كرة الشمس ٠‏ وبما يعقل من 
الأول » يازم عنه وجود ثامن . 

وهو أيضاً وجوده لا فى مادة » ويعقل ذاته » ويعقل الأول . 

فا يتجوهر به من ذاته الى تخصه » يلزم وجود كرة الزهرة » وبما يعقل 
من الأول » يلإ م عنه وجود تاسع . 

وهذا أيضاً وجوده لا فى مادة » فهو يعقل ذاته ويعقل الأول . 

فا يتجوهر به من ذاته يازم عنهء وجود كرة عطارد » وا يعقل من 
الأول » يلزم عنه وجود عاش . 

هذا أيضآ وجوده لاف مادة » وهو يعقل ذاته ويعقل الأول . 


19 
فيا يتجوهر به من ذاته » يازم عنه وجود كرة القمر: وبما يعقل من الأيل 
يازم عنه وجود حادى عش . 
وهنا الحادى عشر » هو أيضاً وجوده لاق مادة . وهو يعقل ذائه » ويعقل 
الأول + ولكن عنده ينتهى الرجود » الذى لا يتاج ما يوجد ذلك الوجود » 
إلى مادة وموضوع أصلا : وهى الأشياء المفارقة » الى هى فى جواهرها عقول 
ومعقولات . 
وعند كرة القمر . يى وجود الأجسام السماوية : وهى الى بطبيعتها تتحرك 
دوراً]. 


وبما يقوله ابن سينا فى الإشارات7© : 


( تذكير : 
فالأول يبدع بجودراً عقا . هو بالحقيقة مبدع ؛ وبنوسطه وهر عقا » 


وجرا ماديا ٠‏ وكذلك عن ذلك ابلوهر العقلى ؛ حى تم الأجرام السهاوية » 
وتذبى إلى جوهر عقلى » لا يلزم عند جرم تاوق . 


: ٠ إشارة‎ 


فيجب أن تكون هيول العام العنصرى » لازمة عن العقل الأخير ٠‏ ولا يمتنع 
أن يكون للأجرام السماوية » ضرب من العاونة فيه » ولا يكثى ذلك فى استقرار 
ازومها ما لم ثقترن بها الصور , 

وأما الصور فتفيض أيضيا من ذلك العقل » ولكن تختلف فى هيرلاها ع 
بمب ما يختلف من استحقاقها لا » بحسب استعداداتها الختلفة » ولا مبدأ 
لاختلافها . إلا الأجرام السهاوية ٠‏ بتفصيل ما يلى جهة المركز ‏ ما يلى جهة 
المميط . وبأحوال تدق عن إدراك الأوهام تفاصيلها ٠‏ وإن فطنت ممما . 

وهناك توجد صور العناصر . وتجب فيا بحسب لبها ء من السمائية ومن 
أمور منبعثة عن السمائية » امتزاجات مختلفة الإعدادات لقوى تعدها . 


. عن 174 طبع ليدن‎ )١( 


امف 

وهناك تفيض النفوس الثبائية والحيوائية والناطقة من ابلحوهر العقلى ٠»‏ الذى 
يلى هذا العالم . 

وعند الناطقة يقف ترتب وجود ابلمواهر العقلية » وهى انحتاءجة إلى الاستكمال 
بالآلات البدنية » مما يليبا من الإفاضات العالية . 

وهذه الحملة وإن أوردناها على سبيل الاقتصاص ؛ فإن تأملك ما أعطيته 
من الأصول » ديك سبيل تحققها من طريق البرهان ] . . 

فالخزالى ‏ کالفارای وابن سينا یری أن الإله صدر عنه شی ء واحل ‏ وهذا 
الشىء الواحد » له اعتبارات عتافة ؛ فبسبب هذه الاعتبارات » أمكن أن 
يصدر عنه أكثر من الواحد . 

فالعالم تسلسل بعضه من بعض على هذا النحو ء وليس لاحله فعل فيه بالمباشرة 
سوى المبدع الأول . ولذلك قول“ : 


[ الإشكال الا : 

إن التفوس إذا كانت متشابهة فى النوع » فائضة عن واهب الصور » 
ولیس ف فيضانه اختلاف » فن أين يحب أن يكون كل نفس حادثة » ذات 
هيئة نزاعية طبيعية » إلى الاشتغال ببدن مخصوص » والاهتام بأحواله ؟ ومن 
أين يازم أن يكون لها مناسبة خخاصة » تصلح لسياسة بدن حاص ؛ دون بدن ؟ 1 

فإن كانت هذه الميئة لازمة لذائها » فهى متخصصة ببهذه اليئة » قبل 
وجود البدن . 

. وإن كانت هذه اطهيئة تكتسب من البدن » فكيف يسيق الموجتب الموجب 

وكيف تكون تلك الميئة زاعية طبيعية ؟ ! 

وجملة القول : إن تكن هيئة مختصة ؛ فلم اختصت يبدن دون بدن ء وإن 
كانت الميئة طبيعية على حالها ؛ فهى الخصصة لذانها ؛ بعد الاتفاق فى النوع . 

وإن كانت مكتسبة من خارج ؛ وهو إما البدن أو غيره ؛ فليتحقق ها 
وجود » حى تكتسب الميثة المخصصة » وكل ذلك محال . 


(1) ص ۱۱۸ معارج . 


يلف 

تم اختلاف الماسبات والهيئات » تستدعى اختلاف الأسباب » وواهب 
الصور واحد فى ذاته » إحدى الإفاضة ء فلا اختلاف هناك ء ولا تأثير لاختلاف 
الأمزجة » فى اختلاف هيثات النفوس » إذ لا انطباع ولا حلول › ولا اتصال 
بين الجردات وبين الأمزجة » يلاف النفوس النباتية » والنفوس اليوانية » 
والصور ابأسمانية » والصور الطبيعية ؛ فإن اختلاف النفوس والصور » لاختلاف 
موادها وصورها » مقدرة على استعداداتها : 

وحل هذا الإشكال » أن تقول : إن المناسبات والهيئات الختلفة » تستدعى 
أسباباً عتلفة . 

وأسباب الاستعدادات الامتزاجات » وأسباب الامتزابجات وجميع ما يحدث 
فى العالم العنصرى » منوطة بالحركات السراوية » وحى الاختيارات والإرادات 
فإنها لا حالة أمور تحدث بعد مالم تكن » ولكل حادث بعد مالم يكن › علة 
سبب حادث » وينتهى ذلك إلى الحركة المستديرة . 

فجميع الاستعدادات تابعة الحركات السماوية » ثم المركات المستديرة » 
مستندة إلى اختيارات التفوس الفلكية » والكل يستند إلى العقل الإلى ٠‏ المستعلى 
على الكل » الذى منه تنشعب المقدورات . 

فالمنود الإفى بواسطة العقول والنفوس > والحركات الماوية ٠‏ يعطى » كل 
مادة استعدادها » لصورة خاصة » ولنفوس لا تحدث بالاستعداد الخاص » 
بل عند الاستعداد اللحاص 0 وفرق بین أن تحصل عنده 03 أو به . 

ثم الهيئة النزاعية فى النفس » إنما تكون بعد الاتصال بها » فإذن حدوث 
النفس له صفة فى الفاعل : وصفة فى القابل . 

أما صفة القاعل : فالحود الإلمى » الذى هو بتبوع الوجود » وهو فياض 
بذاته » عل كل ما له قبول الوجود » -حقيقة” وجوده . 

ويعبر عن تلك الصفة بالقدرة . 

وإن أضفت هذا الفيض إلى الوسائط » فواهب الصور ] . 

وتسلسل الكائنات بعضما من بعض » على هذا النحو الذى يشرحه الغزالى » 
تسلسلا يغضى إلى أن لا يكون للواجب تأثير بالمباشرة » إلا فى كائن واحي.ء 


A4 
هو المبدع الأول لا عنع الغزالى » من أن يسند صفة القدرة التامة إلى الله ؛‎ 
: إذ يقو‎ 

7 وکا أنه عام مريد فهو قادر ؛ لأن القادر عبارة عمن يفعل إن شاء » 
ولا يفعل إن لم يشأ > ولقادر قادر ء باعتبار أنه يفعل إن شاء › لا باعتبار آنه 
لا بد ون يشاء , 

فكل ما هومريد له ؛ فهو كائن ء وما ليس مريداً له ؛ فغیر كائن ] , 

هذا هو الازالى الفيلسوف أو الشبيه بالفلاسفة » أما الغزالىالأأشعرى أو الشبيه 
بالأشاعرة 1 فقول" : 

1 الصفة الأولى القدرة . 

ندعى أن محدث العالم سيحانه قادر » لأن العام فعل كي » مرتب متفن 
منظوم » مشتمل على أنواع من العجائب والآيات ؛ وذلك يدل على القدرة . 

ورتب القياس » فتقول : كل فعل حك » فهو صادرمن فاعل قادر . فى 
أى الأصلين النزاع ؟1 

فإن قيل : فيم قلتم : إن العالم فعل عدكم ؟ ! 

قلنا : عنينا بكونه محكيسًا » ترتيبه وانتظامه » ومن نظر فى أعضاء لفسه 
الظاهرة والباطنة ء ظهر له من عجائب الإتقان » مايطول حصره . 

فهلا أصل » تدرك معرفته بالحس والمشاهدة + فلا يسع جحده . 

فإن قيل : فم عرفتم الأصل الآتعر > وهو أن كل فعل محكم رتب ء 
تفاعله قادر ؟1 

قلنا ؛ هذا مدركه ضرورة العقل» فالعقل يصدق به بغير دليل ولا يقدر 
العاقل على جحده » ولكنا مع هذا نجرد دليلاً يقطع دابر | لححود بالعناد . 

فتقول : نعنى بكونه قادراً أن الفعل الصادر منه » لايخلو إما أن يصدر 
عنه لذاته » آولزائد عليه . 

وباطل أن يقال : صدرعنه لذاته » فلو کان كذلك لكان قدعدًا مع النات» 

(1) س 1۹. 
(۲) ص ۲۸ الالتساد . 


114 
فدل أنه صدر لزائد على ذاته . فالصفة الزائدة الى بها تهيؤ الفعل الموجود » 
نسميها قدرة ؛ إذ القدرة فى وضع اللسان . عبارة عن الصفة الى بها يتهيأ الفعل 
للفاعل . 

فإن قيل : ينقلب عليكم هذا فى القدرة . فإنها قدية والفعل ليس بقديم . 

قلنا : سيأق جوابه فى أحكام الإرادة . فبها يقع الفعل » وهذا مما دل عليه 
التفسيم القاطع » الذى ذكرناه . 

ولسنا تى بالقدرة إلا هذه الصغة » وقد أثبتناها . فلنذكر الآن أحكامها : 

وين أحكامها أنها متعلقة بجميع المقدورات : وأعنى بالمقدورات الممكنات 
كلها » الى لانهاية ا ولا يخي أن الممكنات لا نهاية لطا + فلا نهاية إذن 
المقدورات . 

ونعبى بقولنا : لا نهاية للممكنات . أن خخلق الحوادث بعد ا حوادث لاباتهى 
"إلى حد : يستحيل ف العقل حدوث حادث بعده . فالإمكان مستمد أبداً » 
والقدرة واسعة لجميع ذلك . 

وبرهان هذه الدعوى » وهى عموم تعلق القدرة ؛ أنه قد ظهر إن صانم 
كل العالم » واحد > فما أن يكون له بإزاء كل مقدور قدرة : والمقدورات لانهاية 
ها ٠‏ فشبتت قدر متعددة » لانهاية لما » وهو محال ا سبق فى إبطال دورات » 
لا نهاية طا . 

وإما أن تكون القدرة واحدة . فیکون تعلقها بع اتحادها . با يتعلق بها 
من الحواهر والأعراض » مع اختلافها ؛ لأمر تشترك فيه ؛ ولا تشترك فى أمر 
سوى الإمكان ؛ فيلزم فيه أن كل ممكن مقدور لا عالة ؛ وراقع بالقدرة . 

وبالحملة » إذا صدرت منه المواهر والأعراض ؟ استحال أن لايصدر منه 
أمثاطا ؛ فإن القدرة على الشىء قدرة على مثله © إذا لم يمثنم التعدد ى المقدور 
فنسبته إلى الحر كات كلها والآلوان كلها ٠‏ على وتيرة واحلة ۲ صح للق حر 
بعد حركة على الدوام ۽ و کذا لون بعد لون » وجوهر بعد جوهر . 

وهلا الذى عنينا بقولنا : إن قدرته تعالى متعلقة بكل ممكن ء فإن الإمكان 


شف 
لابنحصر فى عدد » ويناسبة ذات القدرة . فلا يمكن أن يشار إلى حركة » 
فيقال : إنها خخارجة معن إمكان تعلق القدرة بها مع أنها تتعلق بمثلها ؛ إذ بالضرورة 
نعلم أن ما وجب الشىء وجب لثله . ويتشعب عن هذا ثلاثة روع : 
الفرع الال : 

إن قال قائل : إذا ادعيم عموم القدرة » فى تعلقها بالممكنات » فا قولكم 
فى مقدورات الحيوان » وسائر الأحياء من الخلرقات ؟ ! أهى مقدورة لله تعالى » 
أم لا ؟! 

فإن قلم : ليست مقدورة ؛ فقد نقضم قولكم : إن تعلق القدرة عام . 

وإن قلم : إنها مقدورة له سبحاته ؛ لزدكم إثبات مقدور بين قادرين » 
وهو محال 3 

وإنكار كون الإنسان وسائر الحيوان قادراً » فهو مثا كرة الضرورة » ومجاحدة 
لمطالبة الشريعة ؛ إذ تستحيل المطالبة بما لاقدرة عليه ؛ ويستحيل أن يقول الله 
سبحانه لعبده : ينبغى أن تتعاطى ماهو مقدورلى » وأنا مستأئر بالقلرة عليه » 
ولاقدرة لك عليه , 

فنقول فى الانفصال : قد تحزب الناس فى هذا آحرابًا : 

فذهبت اغهبرة إلى إنكار قدرة العبد » فازمها إنكار ضرورة التفرقة ٠‏ بين 
حركة الرعدة » والحركة الاختيارية › ولزمها أيفيسًا استحالة تكاليف الشرع . 

وذهبت المعتزلة » إلى إنكار تعلق قدرة الله سبحانه » بأفمال العباد » من 
الحيوانات واللائكة » والحن والإفس والشياطين » وزمت أن جميع مايصدر 
منها » من خلق العباد واختراعهم » ولاقدرة لله سبحانه عليها » بى ولا إيجاد 
فازمتها شناعتان عظيمتان : 

إحداهما : إنكار ماأطبق عليه السلف رضى الله عنهم : من أنه لا خالق 
إلا الله سبحانه » ولا مخترع سواه . 

ولثانية : نسبة الاختراع واللحلق » إلى قدرة من لايعلم ما حلقه » عن 
ار كات » فإن الحركات الى تصدرمن الإنسان وسائر الحيوان ٠‏ لوسئل عن 
عددها وتفاصيلها ومقاديرهاء لم يكن عنده منها خبرمنهاء بل الصبى كما ينفص لمن 


۱ 
المهد . يدب إلى الثدى باختياره . ويعتص ؛ واطرة كما ولدت ٠‏ تلب إلى ثدى 
أمها » وهی مخمضة عينيها ؛ والعنكبوت تنسج من البيوت شالا“ غريبة يتحر 
المهندسون فى استدارتها : وتوازى أضلاعها + وتتاسب قرتيبها . . . 

وإن فى صناعة الحيوانات من هذا ادنس عجائب : لوأوردت منها طرف > 
لامتلأت الصدورمن عظية الله تعالى وجلاله . 

فتعسمًا للزائفين عن سبيل الله : المغترين يقدرتهم القاصرة - ومكنتهم الضعيفة» 
الظانين أنهم مساهمون ع مع الله تعالى ع فى اللخلق والاختراع . وإبداع مثل هذه 
العجائب الآيات . 

هيهات ! ! هيهات ! ! ذلت الخلوقات تفرد بالك والملكوت جبار 
الأرض والسموات . 

فهذه أنواع الشناعة اللازمة » على مذهب المعتزلة . 

فانظر الآن إلى أهل السنة » كيف فقوا للسداد » ورشحوا للاقتصاد فى 
الاعتقاد » فقالوا : 

القول بابلخير محال باطل . والقول بالاختراع اقتحام هائل ‏ 

وإنما ألحق إثبات القدرتين على فعل واحدهء «القول بمقدور منسوب إلى 
قادرين . 

فلا یبن إلا استبعاد توارد القددرقين على فعل . 

وهذا إنما يبعد » إذا كان تعلق القدرتين على وجه واحد . فإن اختافت 
القدرتان واختلف وجه تعلقهما ؛ فتوارد التعلقين على شىء واحد غير محال . . .]. 

ويقول فى موضع رمن الاقتصاد 230: 

[ وقد عرفت من جملة هذا : أن الحادثات كلها » جواهرها وأعراضها 
الحادثة منها » فى ذات الأحياء والدمادات » واقعة يقدرة الله تعالى » وهوالمستبد 
باختراعها » وليس تقع بعض الْخلوقات ببعض ؛ بل الكل يقع بالقدرة . 

وذلك ما أردنا أن نبين من إثبات صفة القدرة لله تعالى » وتموم حكمها » 
وا اتصل بها من الفروع واللوازم ] . 


. ٤1ص‎ )1( 


۲ 
ويقول فى التهافت : 

1 فإن قيل 29 : إذا عرف مذهينا ؛ اندفع الإشكال ؛ فإن الموجودات 
إلى ما هى فى محال » كالأعراض والصور , 
وال ما ليست فى حال . وهذه تنقسم 
إلى ما هى محال لغيرها » كالألجسام . 
وإلى ما ليست بمحال ٠‏ کالمرجردات الى ھی جواهر قائمة بأنفسها » وهى 


إلى مايقثرفى الأجسام » ونسميها فوا . 

ولل مالا يؤثر فى الأجسام ؛ بل فى النفوس ؛ ونسميها عقوا مجردة , 

أما الوجردات الى تحل فى الال » كالأعراض ؛ فهى حادثة » ولا علل 
حادلة » وتتتهى إلى مبدأ > هر حادث من وجه » دام من وجه ؛ وهی الخركة 
الدورية » وليس الكلام فيها . 

وإنما الكلام فى الأصول القائمة بأنفسها »> لا فى محال ؛ يهى ثلاثة : 

آجسام ۽ وهی أخسها . 

وعقول مجردة » وهى الى لاتتعلق بالأجسام » لا بالعلاقة الفعلية > ولا 
بالانطباع فيها » وهى أشرفها . 

ونقوس وهى أصطها » فإنها تتعلق بالأجسام نوا من التعلق ٠‏ وهو التأثير 
والفعل فبها › فهى متوسطة فى الشرف ؛ قإنها تتأثرعن العقول » وتؤثرف الأنجسام. 

ثم الأجسام عشرة » تسع سموات ٠»‏ «العاشرة المادة » الى هى حشومقعر 
فلك القمر » والسموات التسع حيوانات » طا أجرام ونفوس ء ولا ترتيب فى 
الوجود كنا نذكره . 

وهر أن للبدأ الأول » فاض من وجوده العقل الأول ٠‏ وهو موجود قاثم 


(۱) ص ۱1۴ . 
(۲) يعى على لسان الفلاسفة , 


ينف 
بنفسه » ليس بجسم ولا منطيع فى جسم » يعرف نفسه ويعرف مبدأه . وقد 
سميناه العقل ا ١‏ اشا فق الأساء - يسمى ملكتا أوعقلاً أوما أريد - 
ويلزم عن وجوده ثلالة أمور : 

عقل . ونفس القلك الأقصى - وهوالسماء التاسعة ‏ وجرم الفلك الأقصى . 

م لزم من العقل الثاني » عقل عقل ثالث » ونفس فلك الكواكب »› وجرمه . 

ثم لزم من العقل الثالث » عفل رايع » ونفس فلك زحل ؛ وجرمه © 

ولزم من العقل الرابع ؛ عقل خامس » ونفس فلك المشترى » وجرمه , 

وهكذا حى انتهى إلى العقل الذى لزم منه » عقل ء ونفس فلك القمر» 
وجرمه . 

ولعقل الأخير » هو الذى يسمى العقل الفعال » ولزم حشو فلك القمر 
- وهى المادة القابلة الكون والفساد ‏ من العقل الفعال » وطبائع الأفلاك . 

ثم إن المواد تمتزج يسبب حركات الكواكب » امتزاجات ممتلفة »> تحصل 
منها المعادن والنبات واليوان . 

ولا يازم أن يلزم من كل عقل » عقل إلى غير نهاية » لأن هذه العقول » 
مختلفة الأنواع ؛فا ثبت لواحد ء لايازم للآحر. 

فيخرج منه » أن العقول بعد الميدأ الأول عشرة » والأفلاك تمعة » وجموع 
هله المبادئ الشريفة ‏ بعد المبدأ الأول تسعة عشر ء ويحصل منه > أن » 
تحت كل عقل من العقول الأول » ثلائة أشياء : عقل » ونفس فلك » وجرمه 
فلا بد أن يكون فى مبدثه تثليث لا عالة . 

ولا تصور كثرة فى المعلول الأول > إلا من وجه واحد ء وهو أنه يعقل 
مبدأه » ويعقل نفسه » وهو باعتيار ذاته بمكن الوجرد ٠‏ لأن وجوب وجوده » 
بغيره لابنفسه ؛ وهذه معان ثلاثة عختلفة . 

والأشرف عن المعاولات الثلاثة » ينبغى أن ينسب إلى الأشرف من هذه 
المعالى . 

فيصدرمنه العقل » من حيث إنه يعقل مبدأه . 

وتصدرمنه نفس الفلك » من حيث إنه يعقل ففسه . 


4 

ويصدرمنه جرم الفلك من -حيث إنه مكن الوجود بذاته . 

فينبنى أن يقال : هذا الثليث من أين حصل ف المعلول الأول » ومبدقه 
واحد ؟1 

فتقول : لم يصدر من البداً الأول إلا واحد » وهو ذات هذا العقل » اللى 
به يعقل نفسه . ولزمه ‏ ضرورة » لا من جهة المبدأ ‏ أن عقل الميدأ . وهو 
ذاته مكن الوجود ؛ وليس له الإمكان من المبدأ الأول » بل هو لذاته » ونحن 
لانبعد أن يوجد من الواحد واحد » ويلزم ذات المعلول - لا من جهة المبدأ ؛ 
بل من جهته ‏ أُور ضرورية إضافية » أوغير إضافية » فتحصل بسببه كثرة 
ويصير بذاك ميدأ لوجود الكثرة . 

فعلى هذا الوجه يمكن أن يلتى المركب بالبسيط ؛ إذ لابد من الالتقاء » 
ولا يمكن إلا كذلك > غهوالذى يجب الحكر به . 

فهذا هوالقول فى تغهم مذهبهم . 

قلنا : ماذكرئموه » تحكمات ؛ وعی على التحقيق ظلمات فوق ظلمات» 
لوحكاها الإنسان عن متام رآه ؛ لامتدل به على سوء مزاجه » أولوأورد جنسه 
فى الفقهيات : الى قصارى اللطلب فيها تخمينات ؛ لقيل إنها ترهات » لانفيد 
غلبات الظنون . 

وداخل الاعتراض على مثلها لاتنحصر ء ولكنا نورد وجوها معدودة : 

الاعتراض القامس : حوأنا تقول : سلمنا لكم هذه الأوضاع الباردة 
والتحكمات الفاسدة + ولكن كيف لاتستحيون من قولكم : إن کون المعلول 
الأول ممكن الوجود » اقتضى وجود جرم الفلك الأقصى منه ٠‏ وعقله سه ۲ 
اقتضى وجود نفس الفلك مته > وعقله الأول » اقتضى وجود عقل الفلك منه ؟ ! 

صا الفصل بين قائل هذا » وبين قائل عرف وجود إنسان غائب . ونه 
مكن الوجود » أنه يعقل نفسه وصائعه . ققال : يلزم من كونه ممكن الرجود 
وجرد فلك . 

فيقال : وى مناسية بين كوقه مكن الوجود » وبين وجود فلك منه ؟ ! 

وكذاك يلوم من كوته عاقلاً أنقسه ولصانعه » شيثان آنحران : 


ليف 
وهذا إذا قيل فى إنسان ضحك منه » فكذا فى موجود آآخر ؛ إذ إمكان 
الوجود قضية » لا تمختلف باختلاف ذات الممكن : إنسانًا كان » أو ملكا » 
أوفلكًا . 
فلست أدرى كيف يقنع انجنون من نفسه » بمثل هذه الأوضاع » فضلة 
عن العقلاء ! !1 ] . 
ويقول فى التهافت“ : 

1" 'فيخرج من مجموع ذلك أن الحركة الدوريةء الدائمة الأبدية > 
مستند الحوادث كلها » وعرك السماء حركتها الدورية ؛ فوس السمواث ؛ فإنها 
حية نازلة منزلة نفوسنا » بالنسبة إلى أبدائنا . ونفوسها قدبمة »ع فلا جرم أن 
الحركة الدورية » الى هى موجبها » أيضًا قديمة . 

يلا تشابهت أحوال النفس ؛ لكونها قديمة » تشابهت أحوال الحركات » 
أى كانت دائرة أبدا . 
فإذن لا يتصور أن يصدر الحادث من قديم © إلا بواسطة حركة دورية 
أبدية » تشبه القديم من وجه ؛ فإنها دائمة أبداً » وتشبه الحادث من وجه ؛ فإن 
كل جزء يفرض منها » كان حادثًا بعد أنلم يكن . 
فهى من حيث إنها حادثة بأجزائها وإضافتها » مبدأ الحوادث ؛ وين حيث 
إنها أبدية متشابهة الأحوال » صادرة عن نفس أزلية . 
فإن كان ف العائم حوادث ». فلا بد من حركة دورية > وف العام حوادث» 
فالحركة الدورية الأبدية ثابتة , 
قلنا : هذا التطويل لايغنيكم » فإن الحركة الدورية » الى هى المستند » 
حادثة أم.قديمة ؟ ! فإن كانت قديمة صارت ميدأ لأول الحوادث 1 وإن 
كانت حادثة » افتقرت إلى حادث آخخر » وتساسل الأمر . 
وقول : إنه من وجه يشبه القديم » سن وجه يشبه الحادث » فإنه ثابت 
متجدد » أى هوثابت التجدم › متجدد الثبوت . 
)١(‏ ص ها . 


(۲) الكلام مل لسان الفلاسقة . 
املقيقة فى نظر الفزال 


و 

فنقول : أهوعيدأ الحوادث › من حيث إنه ثابت + آومن حيث إنه 
متجدم ؟ | فإن كان من حيث إنه ثابت ء فكيف صدر من ثابت متشابه 
الأحوال شىء فى بعض الأوقات دون بعض ! ! وإن كان من حيث إنه 
متجدد »2 فا سیب تجدده نی نفسه ؟ 1 فيحتاج إلى سيب آآخر ويتسلسل . 

فهذا غاية تقرير الؤازام . 

ولم فى الخروج من هذا الإلزام » نوع احتيال » ستورده فى بعض المسائل 
بعد هذه » كى لابطول كلام هذه المبألة بانشعاب شجون الكلام وفتونه » 
على آنا سنبين أن الخركة الدورية » لا تصلح أن تكون مبدأ الحوادث » فإن جميع 
الحوادث ممترعة لله ابتداء > وثبطل ماقالوا : من كون السماء سحيواذًا متحركنا 
بالاختيار» حر كة نفسية كحركتنا ] . 


جوده : 

والإله . عند الغزالى - جواد فياض ٠‏ يفيض على كل كائن ٠‏ وجوده 
وا يستحقه » بواسطة الأسباب الى تباشر التأثير » إذ قد مر بنا أنه لايفعل 
بالمباشرة » قال" : [ إن النفوس إبداعية » وإنها ليست منطبعة فى المادة » 
وإما تحدث من ميدعها » عند كال الاستعداد ء الذى عبر عنه فى التئزيه » 
بقوله : وفإذا سويته » . وببدعها أعلم بكمال الاستعداد » وليس فى طاقة القوى 
البشرية » الإحاطة يتفاصيل الاستعدادات . 

ولكن على اللحملة نعلم » أن الصور تفيض من مبدعها وواعبها » كا يقتضيها 
جود الحواد المحعض > عن كال العلل الحيط بتفاصيل المعلوبات ٠‏ فيعطى كل 
مستحق مايستحقه » و کل قاصر مايكمله . 

بل ماهيات الأشياء واستعداداتها » من جوده الفياض » بواسطة الأسباب 
المعطية للاستعدادات اللناصة » من الأجرام العنصرية » وامتزاجاتها » وحركات 
السموات وأجرامها وأشكاها وخواصها » وفيض العقول على النفوس » وإفاضة 
النفوس › طلبدًا للاستكمال » تحريكدًا للسوات . 


(۱) ص 1۷ مارج القدس ٠‏ 


¥ 


فالكل من جود الحواد الحق » الذى يعطى كل حقيقة وجود ها » وهو أعلم 
يكمال الاستعداد 8 وی استعداد يستحق أى صورة . 

وعلوم البشر قاصرة »> عن إدراك ذلك . 

وإذا بلغ الكلام إلى اللسبحانه » فينقطع سؤال :4 : کا ينقطع مطلب 
دما ۲ » لايسأل عما يفعل » وعم يسألون ] . 

يهِذه المعانى الى يضفيها الغزالى على الإله . نظير عند الفلاضفة السلمين . 
قال ابن سينا فى الإشارات 210 : 


[ تیه : 

أتعرف » ما الحود ؟ ! ابحود إفادة ماينبغى » لا لعوض . ولعل من يهب 
السكين : لن لا ينبغى له ؛ ليس بجواد . ولعل من يهب ليستعيض » معامل ٠‏ 7 
ولیس بجواد . 

وليس العوض كله عيئًا » بل وغبره » حى الثناء والمدح والتخلص من المذمة - 
واتوصل إلى أن يكون على الأحسن ء أوعلى مابنبقى . 

فن جاد ليشرف » أو ليحمد » أو ليحسن به مايفعل . فهو مستعيض 


غير جواد . 
فالحواد الحق هو الذى تفيض منه الفوائد » لا لشوق منه 3 وطلب قصدی 
لشىء يعود إليه . 


واعلم أن الذى يفعل شيا > او يفعله » قبح به » أولم يحسن منه ء فهو 
بما يفيده من فعله » متخلص ] . 
عنايته”؟) : 

[ فإذا فهمت علمه فاعلم أنه مريد » وله إرادة وعناية » ولكن إرادته 
وعنايته لاتزيد على ذاته . ْ 

وعنايته + هو تصور نظام الكل » وكيفية معلرلائه » على الوجه الأحسن 
الأبلغ فى النظام . ولیس له ميل وغرض + يحمله على مايريد » فایس شی 


(1) صن ؤهلاط ليد . 
(؟) من ووذ سارج القاس . 


A 


أول به » ولايفعل ليخلص عن مذمة ء أويطلب محمدة] . 
وهذا شبه عند ابن سينا حيث يقول فى الإشارات ‏ : 


[ وه نيه : 

اعلم أن مايقال : من أن فعل الخير واجب حسن فى نفسه ء شىء لامدخل 
E0‏ أن يختاره الفى 0 إلا أن يكون الإتيان بذلك اسن ؛ ينزهه » وكجدده )2 
ويزكيه » ويكون تركه » ينقص منه ويثامه » وکل هذا ضد الغى . 
إشارة : 

لاتجد - إن طلبت عخاصنًا ‏ إلا أن تقول : إن تمثل النظام الكلى » 
فى العلم السابق ع مع وقته الواجب اللائق ‏ يفيض منه ذلك النظام على ترتيبه 
فى تفاصيله » معقولا قياضه . 

وذلك هوالعناية ] . 

وحيث يقول أيضمًا 29 : 


[ لبيه : 

اعلم أن الشیء الذى ما بحسن به + أن بکون عنه شی آخر ويكون ذلك 
أولى وأليق » من أن لايكون ؛ فإنه إذا لم يكن عنه ذلك ؛ لم يكن ما هو أولى 
وأحسن مطلقنًا ؛ وأيضنًا لم يكن ماهو الأول والأحسن به مضافًا ؛ فهو مسلوب 
كال ما » يفتقر فيه إلى كسب . 


تلبيه : 

فا أقبح مايقال : من أن الأمور العالية » تحاول أن تفعل شيئًا لا تحتها 
لأن ذلك أحسن بها » ولتكون فعالة للجميل » وأن من الحاسن » والأمور 
اللائقة بالأشياء الشريغة . 

وأن الأول الحق » يفعل شيشا لأجل شىء » وأن لفعله ية . 


(۱) ص 60ل طلينث . 
(؟) ص ٠١۸‏ طيعة ليدث . 
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تذنیب : 

أتعرف ما الملك ؟ ! الملك الحق . هوالغى الحق مطلقتا ١‏ ولا يستغى عنا 
شیء فى شىء ١‏ وله ذات كل شىء ؛ لأنه منه . أو مما منه ذاته . فكل شید 
غيره فهو له ملوك » ولیس له إلى شیء فقر . 
إشارة : 

ولعالى لايكون طالمًا أبراً لأجل السافل ؛ حى يكون ذلك جارينا منه » 
مجرى الغرض ؛ فإن ماهو غرض . لقد يتميز عند الاختيارمن نقيضه ١‏ ويكون 
عند الختار » أنه أولى وأيجب ٠‏ حى إنه لو صح أن يقال فيه : إنه أول فى 
نفسه وأحسن »> ثم لم يكن عند الفاعل + أن" طلبه وإرادته وی به وأحسن › 
م يكن غرضًا . 

فإن اواد والملك » لاغرض له » والعالى لاغرض له فى السافل ] . 


حكمته : 
والأول تعالى حكيم . 
٠‏ لأن الحكمة إما أن تكون عبارة عن العام قاق الأشياء » ولا أعلم 
منه . أوتكون عبارة عمن يفعل فعلاً مرتبمًا محكماء جابعنًا لكل مايتاج إليه » 
من كال وزينة . 
وفعله هكذا ئې غاية الإحكام وأكمال » وابحمال والزينة » أعطى كل شىء 
خلقه ١‏ ثم هدى ] . 00 
وقريب من هذا قول الفارالى فى المدينة الفاضلة"؟؟ : 
« وكذلك القول فى أنه حكيم . 
فإن الىكمة » هى أن العقل » عقل أفضل الأشياء بأفضل العام ٠‏ وبمايعقل 
من ذاته ويعلمه » يعلم أفضل الأشياء . 
(1) ص ١99‏ ممارج القدس . 
(۲) ص ۱١‏ . 


° 
الأفضل العلم ٠‏ هوالملم الدائم ع الذى لايمكن أن يزول + وذلك هو علمه 
بذاته ع . : 


١ : ابتهاجه‎ 

[ والأول تعالى مبتيج بذاته ». على معنى “كال العلم ۽ وکال المعلوم ؛ أو كال 
. الود » والفضل عل الميجيد » لأنه أشد الأشياء إدراكا , لأشد الأشياء الا 
الذى هو منزة عن طبيعة الإمكان وللادة . 

وإلكمال فى البراعة عن الادة ولوازمها"١؟ ٠‏ ولبعد عن طبيعة الإمكان 


. ولراحقها ] . 


وقريب من هذا القول قول الفاراى فى المدينة الفاضلة9؟ : 

« واحمال والبياء والزيتة » فى كل موجود ء هو أن يوجد وجوده الأفضل 
ويحصل له كاله الأخير , 

وإذا. كان الأول وجوده أفضل الوجود » فجماله فائت الحمال كل ذى ابلحمال 
وكذلك زينته وبال . 

ثم هذه كلها له فى جوهره وذاته » وذلث فى نفسه وبا يعقله من ذاته . وأما 
نحن فإن جمالنا وزيتتنا وبباءنا » هئ لنا.بأعراضنا > لا بذاتنا ء وللأشياء 
اللمارجة عنا » لا فى جوهرنا » والحمال فيه والكمال › ليساهما فيه سوى ذات 


. . واحدة » وكذلك سائرها . 2 . 


واللذة والسرور «الغبطة » إنما ينتج ويحصل أكثر ء بأن يدرك الأجمل 
والأببى والأزين بالإدراك الأتقن والأتم > فإذا كان هو الأجمل ف الهاية والأببى 
والأزين » فإدراكه لذاته الإدراك الأثقن تى الغاية» وعلمه يجوهره » العلم الأفضل 
على الإطلاق . 
طاللذة الى يلتل بها الأول ء لذة لا نفهم نحن كبها > ولا ندرى مقدار 
عظمها إلا بالقياس والإضافة › إلى ما نجده من اللذة » عندما نكون قد أمركنا » 
< (1) وين هنا يفهم السر فى تفضيله الملالكة عل الأنيياء فى كعاب الإسياء . 
() ص مال. 5 


LSS POL 2‏ اي ا Sui‏ ايت ل يا 
7 


3 
| 4* 
2 ل 7 


1 


۳ 

' هو عندنا أكل وأہی » إدراكاً أتقن رأتم » إما : بإحساس » أو تخيل ٠‏ أو 
لم عقلى . 

فإنا عند هذه الخال » يحصل لنا من اللذة ما نظن » أنه فاثت لكل لذة فى 
عظ ٠‏ وذكون نحن عند أنفسنا مخبوطين » بما ثلنا من ذلك » غابة الغبطة » 
إن كانت تلك الخال منا » يسيرة البقاء سريعة الدثور . 

فقياس علمه هو وإدراكه » الأفضل » من ذاته . والأجمل والأببى ؛ إلى 
لمنا نحن وإدراكنا ؟ الأجمل والأببى عندنا ؛ هو غياس سروره ولذته 
غتباطه بنفسه . إلى ما ينالنا من اللذة والسرور والاغتباط بأنفسنا . 

وإذا كان لا نسبة لإدراكنا نحن إلى إدراكه : ولا لمعلومنا إلى معلومه » 
لا للأجمل عندنا إلى الأجمل من ذاته , : 

وإن كان له نسبة فهى نسبة ما يسيرة . 

فإذن لا نسبة لالتذاذنا وسرورثا واغتباطنا لأنفسنا » إلى ما للأول من ذلك > 
رإن كانت له نسبة فهى نسبة يسيرة جددًا ‏ . 

وقول ابن سينا فى النجاة“ : 

[ ولا بمكن أن يككون جمال أو بباء > فوق أن تكون الماهية ء عقلية محضة 
خيرية حضة . بريئة عن كل وإحد من أنحاء النقص » واحدة من كل جهة . 

والواجب الوجود له الحمال » والبهاء امخض ؛ وهو ميدأ كل اعتدال» لأن 
كل اعتدال هو فى كثرة تركيب أو مزاج ؛ فيحدث وحدة فى كرثه . 

وجمال كل شىء وبهافه » هو أن يكين على ما يجب له » فكيف جمال 
ما يكون على ما يجب فى الوجود الواجب؟ ! . 

وکل جمال ملائم؛ ویر مدرك ؛ فهر بوب ومعشوق؛ وببدأ إدراكه 
إما اليس وإما المتيال ؛ وإما الوهم ؛ وإما الظن ؛ وما العقل . 

كلما كان الإدراك أشد اكتناهاً ء وأشد تحقيقاً؛والمدرك أجمل وأشرف 
ذاتاً » فإحباب القوة المدركة لياه ؛ والتذاذها به أكثر . ْ 


. ۲٠۰ ص‎ )۱( 


۳۲ 

٠‏ فالواجب الوجود؛ الذى فى غاية ابمحمال والكمال والبباء » والذى يعقل 
ذاته بتلك الغاية » فى البهاء والحمال » وبعام التعقلء ويتعقل العاقل والمعقول. على 
ألما واحد بالحقيقة ؛ يكون ذاته لذاته أعظم عاشق ومعشوق» راعظم لاذ ولتد 

فإن اللذة ليست إلا إدراك الملاثم » من جهة ما هو ملاثم ؛ فالمسية منها 
إحساس بالملاثم » والعقلية تعقل الللاثم » والأول أفضل مدرك » بأفضل إدراك » 
لأفضل مدرك ؛ فهو أفضل لاذ وملتذ » ويكون ذاك أمراً لا يقاس إليه شىء . 

وليس عندنا لهذه المعاتى أسام غير هذه الأسئى ؛ فن استبشعها ؛ استعمل 
غيرها . 

وجب أن تعلم أن إدراك العقل للمعقول › أقوى من إدراك الس للمحسوس ؛ 
لأنه ‏ أعبى العقل ‏ يعقل ويدرك الأمر الباق الكلى ؛ ويتحد به » ويصير 
هو هواء على وجه ما ؛ ويدركه بکېه لا يظاهره ؛ ولیس كذلك الحجس 
المحسوس . : 

واللذة الى تجب لنا ء بأن نتعقل ملائماً » هى فوق الى تكون لنا » بأن 
فحس ملاتا » ولا نسبة بيئهما . 

ولكنه قد يعرض أن تكون القوة الداركة ء لا تستاف بما يحب أن تستلك به > 
لعوارض ؛ كا أن المريض لا يستلذ الحلو ويكرهه » لعارض . 

فكذلك » يحب أن تع من حالنا » ما دمنا فى البدن »> فإنا لا نجد إذا 
حصل لقوتنا العقلية » كا ها بالعقل » من اللذة » ما يجب للشىء فى نفسه ؛ وذلك 
لعائق البدن . 

فلو انفردنا عن البدن ؛ لكنا بمطالعتنا ذاتنا وقد صارت عاط عقلينًا > مطالما 
للموجودات الحقيقية . وابحمالات الحقيقية ٠‏ والملذات الحقيقية » متصلة بها 
اتصال معقول يععقول ؛ نجد من اللذة والبهاء > ما لا لباية له . 

واعلم أن لذة كل قوة > حصول كاهاء : فللحس المحسوسات اللائمة ع 
وإلغضب الانتقام_ ء وللرجاء الظفر » ولكل شىء ما خصه » وللنفس التاطقة 
مصيرها عالاً عقليا بالفعل . . 

فالواجب الوجود » معقول » عقل أو لم يعقل ؛ معشوق » عشق أو م يعشق ؛ 
لذيذ » شعر به أو لم يشعر ] . 


Yr 


الكونيات 


یری الغزالى أن أول ما خلق الله شىء" واحد ضرورة ؛ « إن الواحد من كل 
وجه لا يصدر عنه إلا واحد » . 

وضرورة أنه ينزه د الإله عن أن يفعل بالمباشرة فى كل شىء ۲ . 

يسمى الغزالى ذلك الشىء الواحد مرة عقلا + ويستشهد على ذلك بقول 
الرسول الكرم": [ أول ما خلق الله العقل ء فقال له أقبل فأقبلء ثم قال له 


ويفسر هذا الحديث بقوله : [ أقبل حتى تستكمل فى » وأدبر حتى يستكمل 
بلك جميع العام دولك ] . 

وهذا العقل هو الذى قال الله له : [ وعزق وجلالى ما خلقت حلقا أعر 
ولا أفضل منك » بك آخخذ وبك أعطى ] . 

ويسميه مرة قلماً فيقول : وها للى پیر عد بال كا ل عليه السلام: 
إن أول ما خلق الله القلم فقال : اكتب ؛ قال : وا أكتب؟ ! قال ما هو 
كائن إلى يوم القيامة : من عمل . وأثر » ورزق ؛ فكتب ما يكون وبا هو 
كائن إلى يوم القامة » . 

م يحمل لتا درجات العالم فيقول" : [ أول ما خلق الله ء العقل ثم النفس 
ثم الطيول + أو ما ررى فى الخبر ۾¿ ء إن أول ما خان الله عز وجل > القلم ثم الوح 
ثم الظلمة النارجة ] . 
فهو يرادف بين العقل وبين القلم تم بين النفس وبين الاوح » وإن كان قد 


6000 ص ١١‏ معارج القدس _. 

(؟) يقال؛ إنعذا 5 مزضموع ذكر ذلك ابنابموزى » وابن تيبية انظ القرآن والفلسفة الدكتور 
محمد يوسفمويى 

(9) ص ١١4‏ معارج القاس . 


4 
حكى ذلك على لسان الفلاسفة وأنكره علييم ء فى كتابه البافت » قال : 
[ يقد زعموا : أن الملائكة السهاوية » هى نفوس السموات » ون الملائكة 
الكروبيين المقربين » هى العقول الجردة » الى هى جواهر قائمة بأنفسها » 
لا تتحيز ولا تتصرف فى الأجسام . 

وأن هذه الصور اللحزثية » تفيض على التفوس السهاوية منْها » وهى أشرف 
من الملائكة السهاوية » لأنها مفيدة» وهذه مستفيدة؛ والمفيد أشرف من المستفيد ؛ 
ولذلك عبر عن الأشرف ب القلم » فقال تعالى : « عام بالقلم » لأنه كالنقاش 
الفيد » مثثّل المعلم بالقلى » وشبه المستفيد باللوح . هذا متهم ] . 

ثم قال فى نقضه9؟ : 

1 والحواب أن نقول : بم تنكرون على من يقو : إن النبى صلى الله عليه 
صلم يعرف الغيب » بتعريف الله عز وجل » على سبيل الابتداء » وكذا من يرق 
فى النام » فإتما يعرفه بتعريف الله تعالى ء أو بتعريف ملك من الملائكة ! . 
فلا ياج إلى شى جما ذكرفوه » فلا دليل فى هذا + ولا دلیل لكم فى ورود 
الشرع » بالوح انحفوظ > والقلم ٠‏ فإن أهل الشرع لم يفهموا من اللوح ولقلم » 
هذا المنى قطما ] . 

وبراجعة ما مر ء ف نصوص ابن سينا والفارابى غند البحث الإلمى 29 
بتضح وجه الشبه بينه وبين ما يقول الغزالی هنا > من أن أول ما خلق الله شىء 
واحد هو العقل . . . إلخ . 

والغزالى يقسم العالم إلى ثلاث طبقات : 

. طبقة العقول‎ - ١ 

۲ - طبقة النفوس . 

# ل طبقة الأجسام , 

ويرى أن الأجسام تأثرت عن النفوس » «النفوس تأثرت عن العقول » قال290: 

(۱) ص ۲٠۲‏ مارج القدس . 

(۲) عن ۲۱۹ . 


(؟) ص۲۹۹ . 
(4) ص ۱۹٩4‏ ممارج القاس , 


زارفا 

[ وكا أن بحسم الذى هو البدن ‏ بتأثر من القرى الركبة فيه لا بتار ؛ 
ولعقل العمل » يؤثر فى القوى اليوانية ٠‏ ويتأثر من العقل النظرى . والقوى 
الحيوانية تتأثر من العقل العمل يؤر فى الحسم وأعضاء البدن . 

فكذلك فافهم أن جميع أقعال الله تعالى » » تتقسم إلى هذه الأقسام : 

متأثر لا يؤثر. 

ووثر "° لا يتأثر . 

فالمتأثر الذى لا يؤثر هو أجسام العام . 

ولتأثر الذى يؤثر هى النفوس . فتتأثر من العقول » وتؤثر فى أجسام السموات 
بالتحريك ٠‏ وبواسطة تحريك السموات”؟2 > فى عام العناصر . 

والعقول تؤثر .ولا تتأثر ٠‏ بل “كالانها حاضرة معها » ليس ها استكمال ؛ 
وإن كانت تلاك الكمالات من ربا وخالقها ومبدعها » تعالى وتقدس . 

فالطبيعة فى عام الأجسام مسخرة للنفس + تفعل فعلا » سواء علمت ما تفعل 
أو لم تعلم . كا أن النفس مدبرة للعقل تعلماً ؛ سواء طلبت العلوم أو لم تطلب . 
فانبجت الطبيعة بالتسخير : مهاج ما فوقها بالتدبير . وعبر التنزيل عن ذلك 
بقوله : « والسماء بنيناها بأيد . وإنا لموسعون ؛ والأرض فرشتاها فنع الماهدرن + 
ومن كل شىء خلقنا زوجين » لعلكم تذكرون » . 

[ فامخلوقات كلها مفطورة على الازدواج : لطيفها وكثيفها » معقوفا وصوببا . 
فى المركبات ازدواج ‏ وق البسائط ازدواج » وبين البسائط والمركبات ازتواج + 
والنفوس بواسطة الأفلاك معطية » والعناصر قابلة . 

وبين المعطى «القابل نتائج وبواليد » من المعادن والثبات والحيوان والإقسان . 

وبين العقل والنفس ازدواج . كما بين القلم واللوح ازدواج . سوليدها » 
الروحانيات : من العقول ولنفوص . 

ومن له الحلق والأمر » متعال على الازدواج ؛ أداء” وقبولا ؟ سبحانه أن 
يكون له ولد » وم تكن له صاحبة » وخلق كل شىء فقدره تقديراً] . 
(1) لعل قبل هذا سقط تقبيه : وير يتأثرء بدليل باق النس . 


(۲) يعن أن النفوں تؤثر فی السموات بالتحريك ٠‏ وتقثر فى عام نامر باسلا رة السات , 
(r)‏ فى هله الكلمة ما يشبه التعطيل . 


۳ 

وواضح من هذا العرض وجه الشبه بين آراء الغزالى - فى التأثير والتأثر ‏ 
وبين آراء الفارای وابن سينا » على مامر . 

وعلى مذهب الغزالى لم يصدر عن الإله إلا عقل واحد » فكيف صدر عن 
العقل الواحد عقول ؟ | وكيف صدر عن العقول نفوس ؟ وكيف صدر عن النفوس 
أجام ؟ 

هذا ما يصمت عنه الغزالى فى كتابيه « معارج القدس ٠‏ » وو المضنون به على 
غير أهله » فهل له كتب حول هذا الموضوع لم تصل إلينا ؟ 

آم هو یری أن جهة إمكانه » وجهة عقله نفسه » وجهة عقله مبدأه » 
أصدرت عقلا ونفساً وفلكآ » ولقد مرت بنا عبارته التى تقول إن الإله واحد 
من كل وجه وحدة حقيقية » لذلك لم يصدر عنه إلا واحد » أما العقل فليس 
واحداً من كل وجه ولهذا صدرمنه أكثر من الواحد . 

فهل يعنى بذلك أنه لا غرابة فى أن يصدر عنه المتعدد باعتبار جهات ااتعدد 
فيه ؟ ] 

إن كان ذلك ما يعنيه الغزالى فهو بنفسه ما حكاه عن الفلاسفة وشنع علييم 
فيه أبلغ تشنيع حيث يقول فى التهافت”1؟ : 

[ سما ذكرئوه تحكمات » وهی على التحقيق ظلمات فوق ظلمات » لوحكاه 
الإفسان عن منام رآ لاستدل به على سوء مزاجه ؛ ولو أورد جنسه فى الفقهيات » 
الى قصارى المطلب فيها تخمينات ٠‏ لقيل : إنما ترهات لا تفيد غلبات الظنون » 
ومداخل الاعتراض على مثلها لا تحصى] : 
ويقك أيضا فى البافت"؟ 

[ سلمنا لكم هذه الأوضاع الباردة > والتحكمات الفاسدة » ولكن كيف 
لا تستحيون من قولكم : إن كون المعلول الأول ممكن الوجود » اقتضى وجود 
جرم الفلك الأقصى منه » وعفله نفسه اتتضى وجود تفس القلك مته » وعقله 
الأول اقتضى وجرد عقل الفلك منه . : 


(۱) ضهن . 
(۲) ص ۱۲۴۳ . 


YY 
وا الفصل بين هذا وبين قائل عرف وجود إنسان غائب » أنه مکن‎ 
الوجود - أنه يعقل نفسه وصائعه » فقال : يلزم من كونه ممكن الوجود وجود‎ 
فلك » فيقال : «أى مناسبة بين كونه ممكن الوجود » وبين وجود فلك ؟ وكذاك‎ 
يلزم من كوه عاقلا لنفسه ولصانعه » شيئان آخران . وهذا إذا قيل فى إنسان‎ 
إذ إمكان الوجود قضية لا تختلف باختلاف‎ ٠ مك منه فكذا فى موجود آحر‎ 
, ذات الممكن إنساناً كان » أو ملكا » أو فلكا‎ 
فلست أدرى كيف يقنع الينون من نفسه بمثل هذه الأوضاع » فضلا عن‎ 
. العقلاء]‎ 


قدم العالم 0 

ومهما يكن من شیء ١‏ فالغزالى یری أن هناك عالاً عقلينًا يعبر عنه بالعقول . 
لا عقل واحد . ويرى أن هذه العقول . أو هذه الصور العقلية ‏ كنا يسميها 
أحياناً - يصدر علا لاتا الام الجسماى » يعي بواسطة النفوس » قال : 

[ قد ظهر لنا فى العلوم الإلية » أن الصورة الى هى فى الأجسام العالمية » 
تابعة فى الوجود الصور الى فى النفوس «العقول الكلية » وأن هذه المادة طوع 
لقبول ما هو متصور فى عام العقل » فإن تلك الصور العقاية مباد مله الصور 
الحسية يجب عنما لذانها وجود هذه الأنواع فى العوالم المسمائية ] . 

ويرى أن هذه العقول الى يحب عا لذاتها صدور العام السمانى » قديمة » 
ال : 

[ فأشرف المبدعات هو العقل » أبدعه من غير سبق مادة وزمان ] . 

ولیس هذا الحكم خاصمًا بالعقل الأول فحسب » بل هو عام للعقول بالتفوس 
جميعها › كين : 

[ إن درجات العام ثلاث : 

. العقل أو العقول‎ - ١ 

, ممارج‎ 1١4 ص‎ )١( 


(؟) ص ۲۰۳ مارج . 
(؟) ص ۲۰۴۳ ممارج . 


۳A 

؟ - النفس أو التفوس . 

م ب المادة . 

والزمان ابتداً منذ ابتدأت النفس » والمكان ابتدأ منذ ابتدأت المادة . 

أما الإله والعقل والنفس فلا توصف بالزمان والمكان ولا يعتورها الزمان 
والمكان ع . 

وإذا كانت العقول والنفوس قديمة » وكان ليجب عنها لذامها > صدور العام 
ابلسمانى ؛ كانت الجردات » وبعض اللمسمانيات ‏ على الأقل - قديمة بالزمان » 
وإن كانت حادثة بالذات . 

ألا ترى أن هذا الرأى الذى تعطيه هذه النصوص » قريب الشيه بما للفارا 
حول هذا الموضوع » استمع إليه يقول9؟ : 

[ ووجود الأشياء عنه - يعنى عن الواجب - لا عن جهة قصد منه يشبه 
قصودنا » ولا يكون له قصد للأشياء » ولا صدر الأشياء عنه على سبيل الطبع ؛ 
من دون أن يكون له معرفة ورضا » يصدورها وحصوقا . 

وإنما ظهر الأشياء عنه » لكونه عالاً بذاته ؛ وبأنه مبدأ لنظام اللير فى 
الوجود » على ما يحب أن يكون عليه . 

فإذن علمه علة لوجود الشىء الذى يعلمه . وعلمه للأشياء » ليس بعلم 
زمانى ء وهو علة أوجود جميع الأشياء ء بمعنى أنه يعطيها الرجود الأبدى » 
ويدفع علها العدم مطلقاً » لا بمعنى أنه يعطيها وجوداً جردا » بعد كونها محدومة . 

وهو علة المبدع الأول . ولإبداع هو حفظ إدامة وجود الشىء ء الذى 
ليس وجوده لذاته ؛ إفامة لا تنصل بشىء من العلل ؛ غير ذات المبدع .. 

ونسبة جميع الأشياء إليه , من حيث إنه مبدعها أو هو الى ليس بينه 
وبين مبدعها واسطة » وبوساطته تكون علة الأمر الآلحر ؛ نسبة وأحدة . 

, التهى ملخصا رقد مر مام التص‎ )١( 

(۲) ص لاا من المجموع . 


۳4 

وهو الذى ليس لأفعاله لمية : ولا يفعل ما يفعله لشىء آخر . 

وأول المبدحات عنه شىء واحد بالعدد ٠‏ وهو العقل الأول : ويحصل فى المبلدع 
الأول الكثرة بالعرض ؛ لأنه ممكن الوجود بذاته » واجب اليجود بالأول :ولآنه 
يعلم فاته ويام الأول . وليست الكثرة الى فيه من الأول : لأن إمكان الوجود 
هو لذاته : وله من الأول وجه من الوجود . 

ويحصل من العقل الأول . بأنه واجب الوجود » وعالم بالأول ؛ عقل آخر 
ولا يكون فيه كثرة إلا بالوجه الذى ذكرناه . 

ويحصل من ذلك العقل ء بأنه ممكن الوجود » وبأنه يعلى ذاته ؛ الفللك الأعلى 
بمادته » وصورته الى هى النفس . 

وللراد بهذا » أن هقين الشيثين يصيران سبب شيتين » أعى الفلك والنفس. 

ويحصل من العقل الثانى » عقل آخر وفلك آلحر » تحت الفلك الأعلى . 
ونما يحصل مته ذلك ؛ لأن الكترقحاصلة فيه بالعرض » کا ذكرناه بدي فى 
العقل الأول . 

وعلى هذا يحصل عقل فلك من عقل . 

وحن لا نعم كية هذه العقول والأفلاك » إلا على طريق ابال ؛ إلى أن 
تنتهى العقول الفعالة » إلى عقل فعال جرد من المادة . 

وهناك يتم عدد الأفلاك ‏ 

وليس حصول هذه العقول بعضها من بعض متسلسلا بلا نباية . 

وهذه العقول عختلفة الأنواع > كل واحد منها نوع على حدة . 

والعقل الأخير مها »> سبب وجود الأنفس الأرضية . من رجه » وسبب 
وجود الأركان الأربعة » بوساطة الأفلاك » من وجه آخر . 

وجب أن يحصل من الأركان » الأمزجة الختلفة » على النسب الى بيجا > 
المستعدة لقبول النفس » النباتية والحيوانية » والناطقة ؛ من جهة الجوهر الذى 
هو سبب لأمر أكون هذا العال والأفلاك الى حركاما مستديرة على شىء ثابت 
غير متحرك » ومن تحركها ومارسة بعضبا لبعض على الريب يحصل الأركان 


الأربعة . 
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وكل واحد من العقول عالم بنظام الخير » الذى يجب أن بظهر مله . 

ولأجرام السموات معلومات كلية وبعلوبات جزئية » وهو قابل لنوع من 
أنواع الانتقال » من حال إلى حال » على سبيل التخيل » ويحصل بسبب ذلك 
التخيل لها » التخيل المسانى » وذلك السب هو سبب الحركة » فيحصل من 
جزيات تخيلاتها المتصلة » الحركات ابلسمانية + ثم تلك التغيرات تصير سمب 
لتغير الأركان الأربعة » وما يظهر فى عام الكون والفساد من التغير . 

واشتراك الأجرام الساوية فى معبى واحد » وهو الحركة الدورية الصادرة 
عا » يصير سبب اشتراك المواد الأريع فى مادة واحدة . واختلاف حركاتها » 
يصير سبب اخثلاف الصور الأريع . وتغيرها من حال إلى حال » يصير سبب 
تغير المواد الأربع ¢ وكون ما يتكون مہا » وفساد ما يفسد مها . 

والأجرام السياوية وإن شاركت المواد الأربع فى تركيبها عن مادة وصورة ؛ 
فإن مادة الأفلاك والأجرام » عنالفة لادة الأركان الأربعة والكائنات ؛ كما أن 
صور تلك ء عالفة لصور هذه » مع اشتراك الجميع فى ابلسمية ؛ لأن الأبعاد 
الثلاثة فيها مفروضة . 

ولأن ذلك كذلك › لا يجوز وجود الميول بالفعل : خالية عن الصورة ؛ 
ولا وجود الصورة الطبيعية"“ » مجردة عن الميول ؛ بل اليو محتاجة إلى الصورة > 
لتصير بها موجودة بالفعل ؛ ولا يجوز أن يكون أحدهما سبب وجود الآخر » 
بل ههنا سبب يوجدهما معا , 

والحركات السماوية وضعية دورية ؛ والحركات الكائنة الفاسدة »> حركات 
مكانية . وحركة الكمية والكيفية » والحركات المستوية » لازمة للبسائط ؛ وهى 
على ضربين : 

)١(‏ يسجنى من القاراى هذا الاحتياط » وملا التقبيد ؛ إذ يريل بعش الناس التي عل إطلاقة ع 
فيقولين : لا تود الصورة مجردة عن اليو . مع أن هذا المكم حاص بالصور الطبيعية » قهى الى 
لا تفارق الحيول» وهئاك صور أخرى غير طبيمية » كالإله والنفس مهلا » فكا أن الصورة الطبيمية حالة 
كال للهيول » كلك الإله هوريز الكال أمام الما ولاك يتسرل العام بدافع الشوق له والقرب مئه ؛ وكنلك 
النفس حالة كال لجسم » قاسم مها » يكون أكل منه خالياً عنها > ولكن العلازم بين الإله والعالم » 
وبين ابمسم والنفس ء ليس كالتلازم بين الصورة الطبيعية والهيوك . 


قف 

أحدهما من الوط . 

والآخخر إلى الوسط . 

وحركة الأشياء المركبة » بحسب غلبة البسائط من للواد الأربع عليها . 

وبدأ الحركة السكرن » مى لم يكن من حارج » أو عن إرادة ميت طبيعة . 

ونكون الحركات متساوية عن غير إرادة . وتسمى نفا نباتية» أو حركة عع 
إرادة » أو على لون واحد أو ألوان كثيرة كيفما كانت »> وتسمى النفس الحيوانية 
والنفس الفلكية . 

والحركة تتصل بها أشياء تسمى زماذاً . وبقطع الزمان يسمى 16 لا يجوز 
أن يكون للحركة ابتداء زمانى › ولا آخر زمانى ؛ فإذن يجب أن يوجد متحركة 
- علىهذا اللون» وخركا لذلك. وإن الحرك أيضاً متحرك؛ احتاج إلى رك إذ لا ينفلك 
المتحرك من الحرك ؛ ولا بتحرك شىء بذاته ء فإذن يحب أن لا يكون بلا نباية » 
بل ينتهى إلى عرك لا يكون متحركا » وإلا أدى إلى وجود متحرکین وعرکین » 
بلا نباية » وهذا محال . 

وارك الذى لا یکو متحركاً » يجب أن يكون واحدً ‏ ولا يكون ذا عظم 
ولا جما ؛ ولا يكون متجزأ » ولا فيه كارة بوجه ] . 

وشبیه أيضا بقول ابن سينا فى الجا : 

[ مبدأ الكل » ذات واجبة الرجود » وواجب الوجود واجب أن يوجد 
ما يوجد عنه » وإلا فله حال لم تكن » فليس واجب الوجود من جميع جهاته . 

فإن وضعت الحال الحادثة لا فى ذاته » بل خارجة عن ذاته ؛ كما يضع 
بعضهم الإرادة ؛ فالكلام على حدوث الإرادة عنه ثابت » أهو بالإرادة » أو 
طبعاً » أو لأمر آلحر 08 أى أمر كان ؟1. 

وبهما وضع أمر حدث بعد أن ل يكن ؛ قلما أن يوضع حادثاً فى ذاته 5 
وإما غير حادث فى ذاته ؛ بل على أنه شیء ماين لذاته ؛ فيكون الكلام فيه 
ثابتاً , 


(۱) ص ١ا٤‏ . 


4۲ 

وإن حدث فى ذاته ؛ كان ذاته متغيراً ؛ وقد بين أن واجب الوجود بذاته . 
واجب الوجود من جميع جهاته . 1 

بأيشا إذا كان هو عند حدوث المباينات عنه ؛ كما كان قبل حدوہا » 
وم يعرض ألبتة شیء لم یکن › وكان الأمر على ما كان» ولم يوجد عله شىء ؛ 
فليس يحب أن يوجد عنه شیء › بل يكون الأمر والحال على ما كان ؛ فلابد 
من تمييز لوجوب الوجود عنه » أو ترجيح الوجود عنه › بحادث متوسط لم يكن 
حين كان الترجيح للعدم عته » وكان التعطل عن الفعل حاله . 

ولیس هذا أمراً خارجاً عنه : فإنا نتكلم فى حدوث الحادث عنه لفسه اع 
بلا واسطة أمر محدث » فيحدث به الثانى » كما يقولون فى الإرادة والمراد ‏ 

والعقل الصريح الذى لم يكذب ٠‏ يشبد أن الذات الواحدة » إذا كانت من 
جميع جهاتها كما كانت » وكان لا يوجد عنها فبا قبل > شیء ء وهى الآن 
كذلك ء فالآن أيضآ لا يوجد علا ثىء . 

فإذا صار الآن يوجد عنبها ؛ فقد حدث فى الذات قصد ء أو إرادة » أو 
طبع » أو قدرة وفكن » أو شىء ما يشبه هذا » لم يكن . 

وين, أنكر هذا ؛ فقد فارق مقتضى عقله لسالاً » ويعود إليه ضميراً ؛ فإن 
الممكن أن يرجد وأن لا يوجد › لا يخرج إلى الفعل » ولا يترجح له أن يوجد 
إلا يسيب . 

وإذا كانت هذه الذات الى للعلة » كانت ولا يرجح ولا يجب عا هذا 
الرجيح ٠‏ ولا داعى ولا مصلحة ولا غير ذلك ؛ فلابد من حادث .وجب اللرجح 
فى هذه الذات » إن كانت هى الفاعلة » وإلا كانت نسبتها إلى ذلك الممكن ٠‏ 
على ما كان قبل » ولم يحدث لها نسبة أخرى » فيكون الأمر اله : ويكون الإمكان 
إمكاناً صرفاً ماله . 

وإذا حدثث ها نسبة » فقد حدث أمر » ولابد أن يحدث لذاته وفى ذاته » 
فإن كانت خارجة عن ذاته » كان الكلام فيها ثابتاً » ولم تكن النسبة المطلوبة » 
قإنا تطلب النسبة الموقعة » لوجود كل ما هو خارج عن ذاته » بعد مالم يكن 
أجمع ) كأنها جملة واحدة » وفى حال مالم يوجد شىء » وإلا قد أخرج من 
احملة شىء » فنظر فى حال ما بعده »> فإن كان مبداً النسبة مبايناً له » فليست 


r 
هى النسبة المطلوبة » فإذن الحادث الأول يكون على هذا القول فى ذاته » لكنه‎ 
عال ؛ فكيف يمكن أن يحدث فى ذاته شىء ؟ ! » وتن محدث ؟ 1 ء وقد بان‎ 
أن واجب الوجود بذاته واحد » أفترى أن ذلك عن الحادث منه ؟ ! » فتكون‎ 
ليست النسبة المطلوبة ؛ لأنا نطلب النسبة الميجبة للحروج الممكن الأول إلى‎ 
الفعل ء أو هى عن واجب وجود آثعر ؟ ! » وقد قيل : إن واجب الويجود واحد‎ 
. على أنه إن كان واجب آخر » فهو العلة الأول والكلام ثابت فيه‎ 

فصل فى أن ذلك يقع لاثتظار وقت ء ولا يكون وقت أول من وقت : 

ثم كيف يجوز أن يتميز فى العدم وقت ترك » ووقت شروع ؟ ! ؛ ويم 
بالف الوقت الوق 1۹ . 

وأيضا إذا بان أن الحادث لا يحدث » إلا عادث حال فى المبدأ » فلا يخلر 
إما أن يكون حدوث ما يحدث عن الأول » بالطبع » أو عرض فيه غير الإرادة » 
أو بالإرادة ؛ إذ ليس بقسرى » ولا اتفاق . 

فإن كان بالطبع ؛ فقد تغير الطبع . أو كان بالعرض ؛ ققد تغير العرض . 
وإن كان بالإرادة فلينزل نبا حدثت فيه » أو عبايئة له , 

بل نقول : إما أن يكون المراد نفس الإيجاد » أو غرضاً ونفعة بعد . 

فإن كان المراد نفس الإيجاد لذاته ؛ فلمل يوجد قبل ؟ ! » أترأه استصلحه 
الآن ؟ 1 » أو حدث وقته ؟ ! » أو قدر عليه الآن ؟ 1 , 

ولا نعنى فيا نقوله : قول القائل : إن هذا السؤال باطل ؛ لأن السؤال فى 
كل وقت عائد ء بل هذا سؤال حق ) لأنه فى كل وقت عائد ولازم . 

وإن كان لغرض ومنفعة ؛ فعلوم أن اللى هو للشىء » بحيث كونه > 
ولا كونه عنزلة ؛ فليس بغرض . والذى هو للشیء يحيث كونه » ولا کونه 
عنزلة » فليس هو نافعاً . والذى كونه منه أولى ؛ فهو نافع ؛ واسلتق الأول كامل 
الذات لا ينتفع بشىء . 

فصل فى أنه يلزم على قو امتالفين » أن يكون الله تعالى سابقاً على الزمان 
والحركة بزمان : 

وأيضا فإن الأول بماذا يسيق أفاله الحادثة ؟ 1 ء آبذاته آم بالزمان ؟ ! > 
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فإن كان بناته فقط مثل الواحد للائتين » وإن كانا معا بالزمان » وكحركة 
المتحرك . بأن يتحرك عركة ما يتحرك عنه > وإن كانا معا بالزمان ؛ فيجب 
أن يكون كلاهما حدثين ؛ أو قدم الأول » وقدم الأفعال الكائنة عنه . 

وإن كان قد سبق لا بذاته فقط ٠‏ بل بذاته وبالزمان : بآن كان وحده » 
ولاعالم ولاحركة . ولا شاك أن لفظة « كان » تدل على أمر مضى وليس الآنء 
خصوصاً ويعقبه قواك : و ثم » ۽ فقد كان كون” ثم مضى » قبل أن خلق 
الخلق . وذلك الخلق ممتاه ؟ ققد كان إذن زمان قبل الحركة والزمان ؛ لأن 
المافى ء إما بتاته . وهو الزمان ؛ وإما بالزمان وهو الحركة وما فيها وبعها + 
فقد بان للك هذا . 

فإن م يسبق بأمر هو ماض ء لوقت الأول . من حدوث الق ؛ فهو 
حادث مع حديله : وكيف لا يكون سبق » على أوضاعهم » بأمر ماض الوقت 
الأول من الخلقة + وقد كان ولا خلق » وكان خطلق ٠‏ وليس « كان ولا حلت » 
ثابتاً عند كونه « كان وخلق » ولا « كوته قبل الحلق » ثابت مع ٠‏ كونه مع 
الخلق » وليس « كان ولا علق » نفس وجوده وحده ؛ فإن ذاته حاصلة بعد 
الخلق . ولا و كان ولا خلق » هو وجوده مع عدم الخلق بلا شىء ثالث ؛ فإن 
وجود ذاته وعدم الاق » موصوف بأنه « قد كان » وليس الآن » وتحت قولنا : 
« كان » معنى ععقول » حون معقول الأمرين ؛ لأنلك إذا قلت : وجود ذات 
وعدم ذاتء لم يكن مفهواً مته السرق » بل قد يصح أن يفهم منه التأخر ؛ 
فإنه لو عدمت الأشياء + صح وجوده وعدم الأشياء » ول يصح أن يقال لذاك : 
« كان »ء بل إما يفهم السيق يشرط ثالث ؛ فوجود الذات شىء . وعدم الذات 
شىءء ومفهوم « كان ٩‏ ء شىء موجود وغير المعنيين . 

وقد وضع هذا المنى ففخالق عز ذكره > معدا لا عن بداية ؛ وجوز فيه 
أن يخلق قبل أى وقت یتوهم فيه أنه خلق . 

فإذا كان هذا هكقا : كان تهله القبلية مقدرة » مكممة ؛ وهذا هو الذى 
نسميه الزمان ؛ إذ تقديره ليس تقدير فى وضع ولا ثيات » بل على سبيل التجدد 
ثم إن شت فتأمل أقاويلنا الطبيعية ؛ إذ بينا أن ما يدل عليه معنى و كان » 
و « يكين » عارض ية غير قارة » والفيئة غير ألقارة هى المركة . 
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فإذا تحققت علمت أن الأول » إنما سبق الحلق عندهر » ليس سبقاً مطلقاً » 
بل سبقاً بزمان معه » وحركة وأجام أو جسم ۲ . 1 

هذا هو الغزالى فى إيجازه هذا الوضوع ‏ شبيياً بالفارانى «ابن سينا + 
فانظر إليه وقد حكى ما نقلناه هنا عن ابن سينا حكاية أمينة دقيقة » فى كتايه 
النبافت 207 « م كر عليها قاتلا" : 

[ والاعتراض من وجهين : 

أحدها » أن يقال : بم تنكرون على من بقل : إن العام حدث بإرادة 
قديمة » اقتضت وجوده فى الوقت الذى وجد فيه » وأن يستمر العدم إلى الغاية 
الى استمر إليها » وأن يبتدئ الوجود من حيث ابتدأ » أن اليجود قبله لم يكن 
مراداً » فل يحدث لذلك > وأنه فى وقته الذى حدث فيه » مراد بالإرادة القديمة » 
فحدث للاك » فا المائع من هذا الاعتقاد ؟ 1 › وما الحيل له ؟ ! . . . 

الاعاراض الثاتى على أصل دليلهم » أن يقال : استبعدتم حدوث حادث 
من قديم ء ولابد لكم من الاعتراف به ۽ فإن فى العللم حوادث ولا أسباب ؛ 
فإن استندت الحوادث إلى التوادث » إلى غير نباية ؛ فهو محال » وليس ذلاك 
معتقد عاقل ؛ ولو كان ذان مكنا لاستختيم عن الاعراف بالصانع › وإثبات 
واجب وجرد › هو مستند الكائنات . 

وإِذا كانت الحرادث ها طرف › تنتهى سلسلتها إليه » فيكون ذلك الطرف 
هو القديم ؛ فلابد [ذن على أصلكم » من تجويز صدور حادث من قديم ] . 

ثم يتعرض لفل ابنسينا"" : [ إنه يلزم.عل قول الخالفين » أن يكون الله 
تعالى » سابقاً على الزمان والحركة بزمان ... ] . 

فيقول!؟) : 

و الاعتراض هو أن يقال : الزمان حادث ويخلوق» وليس قبله زمان أصلا” . 
٠‏ (1) ايعناءين من ١ه‏ , 

(۲) عن ۴ . 


(؟) س ۹۷ . 
(4) س ۷۲ مافت . 


۹ 
ومعی قولنا : إن الله متقدم على العالم والزمان ء أنه سیحانه كان ولاعالم » ثم کان 
وبعه عالم . ومفهوم قولنا : كان ولا عالم » وجود ذات البارى + وعدم ذات العام 
فقط : وبفهوم قولنا : كان ومعه عالم » وجود الذاتين فقط . 

فنعی بالتقدم انفراده بالوجود فقط 8 

والعالم كشخص واحد › ولو قلنا : كان الله ولا عيسى مثلا ‏ ثم کان وعیمی 
معه . لم يتضمن اللفظ إلا وجود ذات » وعدم ذات > ثم وجود ذاتين » ولیس 
من ضرورة ذلك تقدير شىء ثالث » وإن كان الوم لا يسكت عن تقدير شی ء 
ثالث > وهو الزمان . فلا التقات إلى أغاليظ الأوهام ] . 

ويقول فى الاقتصاد : 

[ أما الفلاسفة فقد قالوا : بقدم العالم ؛ وهو محال ء لأن الفعل يستحيل 
أن يكون قدياً + إذ معنى كونه فعلا” » أنه لم يكن ثم كان ؛ فن كان موجودا 
مع الله أبدً . فكيف يكون فلا » بل يلزم من ذلك دورات لا نباية لها » 
على ما سبق(" وهو حال من وجوه . 

ثم إنهم مع اقتحام هذا الإشكال » لم يتخلصوا من أصل السؤال » وهو أن 
الإرادة لم تعلقت بالحدوث : فى وقت عخصوص » لا قبله ولا بعده ؛ مع تساوق 
نسب الأوقات إلى الإرادة ؟ ! ٠‏ فإنهم إن تخلصوا عن حصوص الوقت ٠‏ لم 
يتتخلصوا » عن خصوص الصفات » إذا العام خصوص عقدار مخصوص 2 
ووضع مخصوص . وكانت نقائضها ممكئة فى العقل ٠‏ والذات القديمة لا تناسب 
بعض الممكنات دون يعض . 

ومن أعظم ما يلزمهم فيه ء ولا عذر لم عنه» أمران » أوردناهما » فى کتاب 
تبافت الفلاسفة"“ . ولا عيص لم علهما ألبتة . 

أحدها ... إلخ ع . 

(1) ص 44 . 

(؟) اونا قياس . 

(؟) من ص 14 إل ٠0‏ وهذه الإحالة من أحد الكتابين إلى الآعر تقرى السلة بينهما » لا من 


جهة ألناية الى يهدفان إلمها فحسب ٠‏ ولكن من جهة الأسلوب العلمى » ونوع الآدلة » ويستوى اللماعة 
الي أعد لها الكتابان , 
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تم يسوق الغزالى هذين الأمرين » على نحو ما هو مذكور فى كتاب البافت 
ماما , 

هذا ولا ينبغى أن ننسى ما للغزالى بصدد إثبات الواجب فى كتيه الكلامية » 
حيث قد عول فيه على أن العام حادث ') وهو نفسه صنيع إمام الحرمين . 

أبدية العالم : 

أقام الغزالى الدليل على أن النفس الإنسانية باقية لا تفنى ٠‏ ولا يجوز فى العقل 
أن تفنى 7" وقد استمد الغزالى هذا الدليل من تجردها » فليست أبديئها فى نظره 
راجعة إلى شىء سوى هذا التجرد . 

والغزالى يقول بعقول ونفوس مجردة » غير العقول والنفوس الإنسانية ؛ فيلزمه 
- بمقتضى هذا الدليل ‏ أن تكون هذه العقول وتاك النفوس أبدية كالنفس 
الإنسانية ع حيث لا فارق أصلا من هذه الهة بل إن هذه النفوس وتلك العقول 
أشد فى التجرد وف البعد عن علائق المادة من النفس الإنسانية . 

وما دامت المادة واجبة الصدور عن العقول الاما" فتكون دائمة بدوامها ؛ 
وإذا كانت المادة أبدية فيكون الزمان والطحركة أبديين كذلك . 

فيكون العالم عند الغزالى أبدرمًا » دل على أبديته الدليل العقلى . 

ولكن هل أبدية العالم ستكون على هذا الشكل الذى هو عليه الآن ؟ ! 
آم يجوز أن تكون على شكل آخر » ولو تبدلت فيه الأرض غير الأرض والسموات ؟! 
على ما يقول به المتكلمون . 

الى يقعضيه مذهب الغزالى من أن هذا العالم ما عدا المبدع الأول صدير عن 
العقول » وصدوره عن العقول صدور ذاتى ء أن تكون أبدية العالم > على الشكل 
الذى هو عليه الآن » ضرورة أن ما بالذات لا يتخلف . 

ولعل الغزالى فى هذا شبيه بما يراه ابن سينا فى النجاة » حيث يقو“ : 

[ فصل فى إثبات دوام الحركة بقول مجمل » ثم بعده بقول مفصل : 

(1) عرضتالذاك قيامر . 

(۲) سيق ذكر هذا الدليل ف الأيحاث النفسائية . 

(م) على مامر :ت 


(4) ص 41۲ . 


YEA 

وقد اتضح لك فيا سلف من العلوم الطبيعية ؛ وجود قرة غير متناهية » 
ليست مجسمة ء وأنها مبدأ الحركة الأولية . 

وبان لك أن المركة المستديرة » ليست متكونة تكوناً زهاني . 

فقد بان من هناك » من وجه ما ء أن هنا مبدأ دام الوجود . 

وقد بان لك بعد ذلك أن واجب الوجود بذاته » واجب الوجود من جميع 
جهاته » وأنه لا يجوز أن تستأنف له حالة لم تكن ۔ 

مع أنه قد بان للك أن العلة لذاتها »> تكون موجبة للمعلول > فإن دامت 
أيجبت المعلول داعا ؛ فلو اكتفيت بتللك الأشياء لكفتلك ] . 

وشبيه با يراه الغزالى لم فى كتابه مقاصد الفلاسفة7١)‏ حيث يقول : 

1 ولا حى القسام الحسم إلى البسيط والمركب . 

والبسيط ينقسم إلى ما لا يقبل الكون والفساد كالسياويات ٠‏ وإلى ما يقبل 
كالعناصر الأربعة . 

وقد سبق أن السهاويات + لا تقبل الانخراق > ولا الفساد » ولا الحركة 
المستقيمة . ولا تخلو عن اللفركة المستديرة » وألها كثيرة > وطباعها مختلفة وها 
نفوس تتصور وتتحرك بالإرادة ] . 

فى كل هذا ما يفيد أبدية العالم على الحملة » سواء فيه ما يروئ عن أبن سينا 
أو ما يروى عن الغزالى » غير أن الغزالى فى كتبه الكلامية » ينكر ذلك أبما 
إنكار » إذ يقول فى البافت "؟: 

[ سألة فى إبطال قوم : فى أبدية العالم والزمان والمتركة : 

لیم أن هذه المسألة فرع الأول ؛ فإن العام عندهم كنا أنه أزلى لا بداية 
لوجوده ؛ فهو أبدى لا نباية لآنحره » ولا يتصور فساده ولا فناؤه ؛ بل لم یز 
كذلك › ولا يال كذلك أيضياً . 

وأدلهم الأربعة الى ذكرناها فى الأزلية جارية فى الأبدية » والاعتراض 
كالاعتراض من غير فرق ؛ فام يقولون : إن العالم معلول »> وعلته أزلية أبدية » 
فكان المعلول مع العلة . 


. قسم الطبيعيات‎ ٠۴ ص‎ )١( 
. ۸٩4 (؟) ص‎ 
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ويقولون : إذا لم تتغير العلة لم يتغير المعلول » وعليه ينوا منع الحدرث ؛ وهو 
بعيئه جار فق الانقطاع . وهذا مسلكهم الأول . 

وسلكهم الان : أن العم إذا عدم + فيكون عدمه بعد وجوده » فيكون 
له و بعد » »> ففيه إثبات الزمان . 

وسلكهم الثالث : أن إمكان الوجود لا ينقطع . فكذاك الوجود الممكن 
يجوز أن يكو على وفق الإمكان . 

إلا أن هذا الدليل لا يقوى » فإنا نحيل أن يكرن أَزلًا > ولا نحيل أن 
يكون أبدينًا » لو أبقاه الله تعالى أبدا ؛ إذ ليس من ضرورة الحادث أن يكون 
له آخخر » ومن ضرورة الفعل أن يكرن حادثاً » وأن يكون له أل . وَل وجب 
أن يكون للعالم آخر لاعالة إلا أبو اذيل العلاف : فإنه قال : "كما يستحيل 
فى الماضى دورات لا لاي ها » فكذلك فى الستقبل : وهو فاسد ء لأن' كل 
المستقبل قط » لا يدخل فى الوجود » لا متلاحقا : ولا متساوفاً > والماضى كله 
قد دحل ف الوجود متلاحقاً » وإن لم يكن متساوقاً . 

وإذ قد تبين أنا لا نحيل يقاء العام أبدا ء من حيث العقل » بل نجوز إيقاءه 
وإفناءه ؛ فإتما يعرف الواقع من قسی الممكن 0 بالشرع » فلا يتعاق النظر 
فيه بالعقول . 

وما مسلكهم الرابع فهو حال ؛ لأنهم يقولرن : إذ عدم العام ى إمكان 
وجوده » إذ الممكن لا ينقلب مستحيلا » وهو وص ف إضافق » فيفتقر كل حادث 
بزتمهم إلى مادة سابقة » وكل منعدم فيفتقر إلى مادة ينعدم عنها ؛ فا مواد والأصول 
لا تتعدم ؛ وإنما تنعدم الصور والأعراض الالة فيها . 

والحواب عن الكل ما سبق 9١]‏ . 

والغزالى فى اللهافت بالف الفلاسفة فى هله المسألة من جهتين : 

. أن يكون الدليل العقلى قد دل على ذلك‎ ١ 

؟ ‏ أن يكون الحصول على هذا الشكل واجب الدوام لا من جهة أصل 
الوقوع فى اللمملة > لأن الغزللى ‏ فى التهافت أيضا ‏ يرى أن الأبدية حاصلة فى 


(۱) سبق له فى الہافت ابتداء من من 0ه . 


لمكم 
الحملة لا على هلا الشكل » ويرى أن ذلك الحصول لأن الله أرادها باختياره 
لا لأنها واجبة الوصو بمقتضى أسباب استازمتها . 

وهذان الأمران اللذان شالف الغزالى فييما الفلاسفة فى كتاب التبافت » 
ھا بذائهما اللذان تفيدهما عبارته فى كتابه معارج القدس “ها سبق الإيضاح . 


حاجة العالم إلى صائعه : 

ذهب ابن سینا فى الإشارات7" إلى أن العالم ممتاج إلى صانعه فى وجوده 
وف بقاله » وشئع على جماعة يرون أن هذه الحاجة واقفة عند حد الوجود فقط » 
يحجة أن الفاعل حال بقاء الفعل إما أن يكون له أثر فى الفعل أو لا يكون » فإن 
كان فذلك الأثر إما الذى حصل ألا وهو محال » وما غيره وحينئذ يكون 
لمحتاج هو ذلك الغير الحادث » وما الباق فهو غنى عنه . وأما إن لم يكن له 
فيه أثر كان ذلك اعترافاً باستغتاء الفعل حال بقائه عن ذلك المؤثر . 

وقد فسر شارحه الإمام الرازى هذه الجماعة بأنها فريق من المتكلمين . 

ولا عرض الغزالى لمذه المسألة وافق ابن سينا فى رأيه وعرض يمن حالف 
قال" : 

1 وبالحملة ليس خلقه العالم کن ہی داراً وسرح فیہا من عبيده حلفا كثيراً » 
فرتب لكل واحد منبم ما خلقه لأجله » وقطع عنهم نظره وتدبيره وعلمه وقدرنه 
وإرادته فهم مخلقه يعملون للأمر » وبحكمه يتصرفون . 

فلا الدار محتاجة فى بقاتها إلى مساك » إذ قد استخى البناء عن الباتى » 
کا ظنه قوم. ولا أهلها محتاجون إلى مدبر ومقدر » إذ استغئوا بفطرتهم على ما هم 
عليه عن تجديد أحد وبنيان بان » كنا تخيله قوم » بل کا كانوا محتاجين فى 
وجودم إلى خلقه تعالى ع كانوا محتاجين فى دوام وجودهم إلى أمره تعالى ؛ وكا 
م يكن بجودهم بذوانهم ٤‏ لم يكن دوام مجودهم بذوائهم ؛ فهو القيوم على الممكوت » 
جل جلاله ] . 


(1) ص ۱+۲۱ . 
(۲) ص ۲۹ . 


Ye 


حياة السموات : 

يرى الغزالى أن السموات كائنات ية » قال : 

[ وكا تيز النى عن الناس بعقله المناسب للعقول الفارقة والعقل الأيل ؛ 
كذلك تميز بنفسه المشاكلة لنفوس السموات ولنفس الفلكية ] , 

وهو فى هذا شييه بابن سينا » حيث يقول فى النجاة" : 

[ يب أن تعلم أن العلة القريبة لاحركة الأول » نفس لا عقل ؛ وأن السماء 
حيوان مطيع لله عز وجل ] . 

هذا هو رأى الغزالى فى السموات - كا تفيده كتيه المضنون بها على غير 
أهلها ‏ وإن تنكر مذ الفكرة فى كتبه غير اللضنون بها » قال فى التهافت 99 : 

[ قالوا : إن السياء حيوان ؛ وإن ها تفا > نسبئها إلى بدن السماء » كسية 
تفوسنا إلى أبداننا : وكا أن أبداننا تتحرك بالإرادة » نحو أغراضها » بتحريك 
النفس ؛ فكذا السموات . 

وإن غرض السموات بحركتها الدورية » عبادة رب العالمين » على وجه 
سل لكره . 

ولمم فى هله المبألة ما لا ينكر إمكانه » ولا يدعى امتحالته ؛ فإن 
الله تعالى تادر ؛ على أن يخلق الحياة فى كل جسم » فلا كبر ابسم بلع من 
كونه حًا » ولا كونه مستديراً ؛ فإن الشكل الخصرص ٠»‏ ليس شرطاً للحياة ؛ 
إذ الحيوانات مع اختلاف أشكالها » مشتركة فى قرول الحياة . 

ولكنا ندعى عجزم » عن معرفة ذلك بدليل العقل ؛ فإن :هذا إن كان 
صعيساً » فلا يطلع عليه إلا الأنبياء - صلوات الله عليهم - بإهام من الله تعالى ‏ 
أو بوحى » وقياس العقل » ليس يدل عليه . 

نم لا يبعد أن يعرف مثل ذلك بدليل ء إن وجد الدثيل ساعد » ولكنا 
تقول : ما أوردوه دليلاء لا يصلح إلا لإفادة ظن» فأما أن يفيد قطعا فلا . 


(۱) ص ١٤ا‏ . 
(۲) ص ٤۲۲‏ . 
(۴) ص ۲۰۲ . 


يفف 

وخبالم فيه أن قالوا : إن السهاء متحركة ‏ وهذه مقدمة حسية - وكل جسم 
متحرك ؛ فله حرك ‏ وهذه مقدمة عقلية ‏ إلخ . 

والاعتراض » هو أن نقول : نحن نقدر ثلاث احيّالات » سوى مذهبكم 2 
لا برهان عل بطلاما . . . الخ ] . 
نظرية السبيية + 

يرى الغزالى أن المبدأ الأو لم يصدر عنه إلا شىء واحد » ضرورة أنه 
واحد من كل وجه » وضرورة أنه ينزهه عن أن يفعل بالمباشرة . 

ويرى أيضا أن الممكن مالم يجب لم يرجد ء قال : 

[ إن“ كل معلول فيجب أن يلزم عن علته ؛ حى يرجد » وا دام 
ممكن الوجود بعد فليس يوجد . 

وإن الحركة السماوية اختيارية » وإن الشركة الاختيارية لا تلزم إلا عن اختيار 
بالغ موجب لعل > وإن الاختيار للأمر الكلى لا يوجب أمراً جزثيا ؛ فإنه 
نما يلزم الأمر ايلدزى بعينه » عن اختبار جز يخصه بعينه . وإن الجركات الى 
توجد بالفعل كلها جزثية » فيجب إن كانت اختيارية أن تكون عن اختيار 
جر ؛ فيجب أن يكون الحرك لها مدركا للجزئيات ع ولا يكون ألبتة عقلا 
عرفا ؛ بل يكون نفسا تستعمل ل جسمانية » تدرك بها أموراً جزثية » إدراكا 
إما : أن يكون تتخيلاء أو تعقلا علي هو أرفع من التخيل ء وله أبضآ عقل كلى 
يستمد من العقل المفارق الذى يدرك العلوم الكلية . وهذا كله مبين فى العلوم 
الإفية. 

فيظهر من تسلم هذه أن المحركات السماوية يحرك كل واحد مها جوهر 
نفسانى » يتعقل الحزثيات بالنحو من التعقل الذى مخصها » ويرتسم فيه صورها 
وصور الحركات الى يتارها كل واحد منها » ويجاوزه حى تكون هيئات 
المركات تتجدد فيها ا حى تتجدد الحركات ٠»‏ ويكون يتصور لا عالة 
حينئل الغايات الى تؤدى إليها الحركات » فى هذا العالم . 


. معارج القاس‎ ١٠١ ص‎ )١( 
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ويتصور هذا العالم أيضاً بتفصيله وتلخيصه والأجزاء الى فيه » لا يعزب 
عله شىء . 

ويازم ذلك أن يتصور الأمور الى تحدث فى الستقيل ؛ وذلك نْبا أمور 
يازم وجودها عن النسبة الى بين الحركات المعلقة عنها بالشخصية » والنسب 
البى بين الأمور التى ههنا > «النسب الى بين هذه الأمور ولاك اكات > 
فلا يخرج شىء ألبثة من أن يكون حدوثه فى المستقيل لازماً لرجود هذه على 
ما هی عليه ئی الال . 

فإن الأمور إما أن تكون بالطبع ء وإما أن تكون بالاختيار » وإما أن 
تكون بالائفاق . 

ولي تكون عن الطبع ٠ ٠‏ اما تكون بالازوم عن الطيع ء إما طبع حاصل 
ههنا ًا ء أو طبع حادث ههنا » »عن طبع ههنا ؛ أو طبع حادث ههنا عن 
طبع سماوى . 

وأما الاختيارات فإنها تلزم الاختيار ء والاختيار حادث ء وكل حادث بعد 
مالم يكن فله علة . وحدوثه بازومه . 

وعلته إما شیء كائن ههنا على إحدى المهات › أوتىء ماوی › أو شی 
مشارك بيهما . 

وأما الاتفاقيات فهى| حتكاكات وبصادمات بين هذه الأمور الطبيعية 
والاختيارية بعضها مع بعض ف مجاريها , 

فيكون إذن الأشياء الممكنة مالم تجب لم توجد » وإتما تجب لا بذانها » 
بل بالقياس إلى عللها » وإلى الاجماعات الى لعلل شى ] . 

فيكون وجروب هذه الممكنات المتكثرة » عن غير المبدأ الأول ؛ فتكون 
نظرية الأسباب والمسببات قائمة تلعب دورها بين الكائتات فى هذا العالم » 
ويكون بعض هذا العام راجعاً إلى بعض فق التأثر والوجود ‏ 

والغزالى يصرح بذلك فيقول! : ١‏ 

[ إنا لا نعم وقوع الحوادث ؛ لأن الممكن ما دام يعرف مكنا يستخيل 


(۱) ص 44 . 


ef 
أن ن يعلم وقوعه أو لا وقوعه : لأنه إنما بعلم منه وصف الإمكان » وبعناه أله يمكن‎ 
أن يكين وعكن ألا يكون : ولكن كل ممكن بنفسه فهو واجب يسببه » فإك‎ 

وجود سببه كان وجوده واجباً . 

فلو اطلعنا على جميع أسباب شىء واحد وعلمنا وجودها قطعنا بوجود ذلك 
الى ء ] . 

هذا هو الغزالى الفيلسوف أو الشبيه بالفلاسفة » فانظر إلى الغزالى الأشعرى 
أو الشبيه بالمتكلمين الأشاعرة حيث يقول فى الافت“ 

7 الاقتان بين ما يعتقد فى العادة سبباً » وبينها يعتقد مسبباً ليس ضرورينًا 
عندنا"" “بل كل شيثين ليس هذا ذاك:ولا ذاك هذا » ولا إثبات أحدهما متضمن 
لإثيات الآخخر ١‏ و فيه شن لثى الآخر ء فليس من رورة جود حدما 
وجود الآآخر ؛ ولا من ضرورة عدم أحدها عدم الآلحر ٠‏ مثل الرى والشراب » 
والشبع والأكل : والاحتراق ولقاء النار » والذور وطلوع الشمس » ولوت وجز 
الرقبة > والشفاء وشرب الدواء » وإسهال البطن واستعمال امهل »وهلم جر إلى 
كل المشاهدات من المقئرنات ف الطب والنجوم والصناعات والحروف ء فإن 
اقترائها لما سبق من تقدير الله سبحائه وتعالى » بخلقها على التساوق لا لكونه 
ضروریا فى نفسه غير قابل للفوت » بل فى المقدور خلق الشبع دون الأكل 
وحلق الوت دون جز الرقبة » وإدامة'!لياة مع جز الرقبة ومام جرا إلى جميع 
المقترنات » . 

وقول فى الاقتصاد"؟ : 

[ فأما اللازيات الى ليست شرطا » فعندنا يوز أن تنفك عن الاقتران 
عا هو لازم لها » بل أزومه بحكم طرد العادة » كاستراق القطن عند مجاورة الثار » 
وحصول البرودة فى اليد عند ثماسة التلج » ع فإن كل ذلك مستمر بحريان سنة الله 
تعالى » وإلا فالقدرة من حيث ذائها غير قاصرة عن لق البرودة فى الثلج » 
والمماسة فى اليد » مع خلت الحرارة فى اليد بدلا“ من البرودة ] 


(۱) ص ۲۲۷ . 
(؟) وقوله عندنا ظاهر فى آنه يشايم بهذا الرأى جماعة خاصة . 
() ص 145 . 
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: 2 ويقول فى الاقتصاد أيف]‎ 
وقد عرفت من جملة هذا أن الادثات كلها جواهرها وأعراضبا الحادئة‎ [ 
منها فى ذات الأحياء وابحمادات » واقعة بقدرة الله تعالى » وهو المستبد باختراعها‎ 
. ] وليس تفع بعض اللوقات ببعض »> بل الكل يقع بالقدرة‎ 


تركب اسم : 

ل أن ابمحسم مركب من المادة بالصورة'2» ويتكر القول بالجوهر 
الفرد فيقول 29 : 

و كل جزء من اسم متقسم» وقد برهنا على ذلك» وله راهن هنلسية ليس 
ههنا موضع ذكرها ). 

هذا مع أنه أثبت اللدزء الفى لا يتجزا » فى كتابه الاقتصاد حيث بو : 

1 وکل جسم فهو يتألف من جوهرين ] » يعنى على الأقل . 


نويات الكون : 

ولقد تلص لنا الخزاى العام كا فهمه › قال" : 

[ ركا أن حركة ابدسم تدل على همرك » لحك إذا لم يكن طبيعًا » 
فيدل على مدرك يحركه بالإرادة ؛ والمدرك قد يكون ظاهراً وقد يكون باط » وقد 
يكون عقلينًا : نظريًا أو علا . 

فكللك فاعلم أن وجود الأجسام فى مقعر فلك القمر قابل الركيب > فلن 
الطين مثلا مركب من الماء الراب . 1 

فتقول : هذا الركيب المشاهد » يدل على وجود الحركة المستقيمة » وندل 
المركة من حيث مسافتها على بوت جهتين محدودتين عنتلفتين بالطبع » ويدل 
حلاف اللحهتين على وجود جسم عبط كالمياء » وتدل المركة من حيث حدوبانا» 


. مارج القدس‎ ٤١ ص‎ )1١( 
. ؟) وقد مر بنا شاهد ذلك‎ ( 
. (ع) ص ۴۰ بارج‎ 

(4) ص۲۱ . 

(۵) س ۲١۱‏ ممارج القاس . 
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على أن لها سيباً ولسيها سيباً إلى غير ناية"“ . ولا يمكن ذلك إلا يحركة السماء‎ 
حركة دورية > والحركة الدورية لا تكون إلا إرادية » والإزادة الحزئية لا تكون‎ 
والإرادة الكلية‎ ٠ إلا مستمدة من إرادة كلية » والإزادة الحزثية تكرن للنفس‎ 
. ووجود السموات المتحركة‎ ٠ فقد ثبت يبذا وجود العتاصر القابلة للتركيب‎ 
» الشركة للعناصر » والسموات المتحركة » تدل على جركات هى نفوس سماوية‎ 
› إبداعاً وإنشاء‎ ٠ والنفوس مستمدة من العقول ء والكل مستند إلى الله تعالى‎ 

واختراعاً وخلقآ > وإحدائاً وتكويتاً » وإاداً وإبداء » وإعادة وبعاً . 

قلله اليك كله > اللات كله > هو الأول بلا أول كان قبله » والآخر 
بلا آخر يكون بعده ء الذى قصرت عن رؤيته أبصار الناظرين » وعجزت عن 
تعته أوهام الواصفين > ابتدع اتلاق بقدرته ابتداعاً » واخترعهم على مشيئته 
اشتراعاً ] . 


8 1 أليس ق عتا ما يدل عل اقل بقدم المالم ؟‎ )١( 


Yo¥ 


الإنسانيات 
يرى الغزالى أن بين الكاثنات ما يسمى نفسآ ؛ وأن هذه النفس أنواع 
أربعة : 
تفس تباق . 
نفس حيواق 


يقول'؟ [ بيان إثبات النفس على اللحملة : 

والس أظهر من أن تحتاج إل دليل فى ثبوتبا ؛ فإن جميع خطابات الشرع 
تتوجه لا على معدوم › بل على موجود حى يفهم الخطاب . 

ولكن نحن نستظهر فى بيانه فنقول : 

من المعلوم الذى لا يرتاب فيه » أن الأشياء مهما اشتركت فى شىء » 
وافرقت تى شىء آحر » فإن المشترك فيه غير المفترق فيه . ونصادف كافة 
الأجسام » مشتركة فى أنها أجسام؛ يمكن أن يفرض فيها أبعاد ثلاثة متقاطعة » 
ثم نصادفها بعد ذلك » مفترقة بالتحرك والإدراك . فإن كان تحركها لأجل 
جسميتها » فینبغی أن يكون كل جسم متحركا ؛ لأن الحقائق لا تختلف » 
وا يحب لنوع » يجب لجميع ما يشاركه فى ذللك النوع وتلك الحقيقة . 

وإن كان لمعنى وراء اللسمية » فقد ثبت على الحملة ميدأ للفعل ؛ فذلك 
المبدأ هو النفس » إلى أن يتبين أنه جوهر أو عرض . 

مثال ذلك ء أنا نرى الأجسام النباتية » تغتذى وتنمو » وتولد الئل > 
وتتحرك حركات ممتلفة » من التشعيب والتعريق . 

فهذه المعانى إن كانت للجسمية » فينبنى أن تكون جميع الأجسام كذلك . 

(۱) ص 15 ممارج القاس . 

المقيقة فى نظر الفزالى 


e۸ 
. وإن كانت لغير المسمية » بل لعنى زائد » فذلك المعبى يسعى لفسا فباتية‎ 

ثم الحيوان » فيه ما فى النبات » ويحس ويتحرك بالإرادة ٠‏ ويبتدى إلى 
مصالح نفسه » وله طلب لا يتفع » وهرب عا يضر . 

فنعلم قطعا » أن فيه معنى زائدآ على الأجسام النباتية . 

ثم تجد الإنسان فيه جميع ما فى النبات واليوان من المعافى » ويتميز بإدراك 
الأشياء اللحارجة عن الحس »> مل أن الكل أعظ من اللحزه . 

فيدرك الزئيات بالحواس اللهمس » ويدرك الكليات بالمشاعر العقلية » 
ويشارك الحيوان فى الحواس » ويغفارقه فى المشاعر العقلية ؛ فإن الإنسان يدرك 
الكلى من كل جز » ويجعل ذلك الكلى مقدمة قياس > ويستنتج منه نتيجة , 

فلا الإدراك الكلى ينكر » ولا المدرك لذلك جحد » ولا العرض » ولا ابلسم 
القابل العرض » ولا النبات ولا الحيوان غير الإنسان » يدرك الكلى ؛ حى يقوم به 
الكلى + فينقسم بأقسام الحسم ؛ إذ الكلى له وحدة خخاصة ‏ من حيث هو كلى - 
لاينقسم ألبتة » فلا يكون للإنسان المطلق الكلى » نصف وثلث وريع . 

فقابل الصورة الكلية » جوهر ؛ لا جسم » ولا عرض فى جسم » ولا وضع 
له > ولا أين له » فيشار إليه ؛ بل وجوده وجود عقله » خی من كل شیء عند 
الحس » وأظهر كل شىء فى العقل . 

فثبت بهذا وجود النفس » وثبت على الحملة أنه جوهر » وثبت أنه مئزه من 
المادة » والصور المسمانية ] ٠,‏ 

[ تقسم يظهر فيه مبادئ الأفمال : 

كل مبدأ يظهر منه فعل » فإما أن يكون له شعور بفعله » أو لم يكن . 

فإن لم يكن له شعور » فإما أن يكون فعله متحداً على نس واحد . وإما أن 
يكون متلفاً . 

وإن كان له شعورء فإما أن يكون له تعقل » أو لم يكن . 

فان كان له تعقل » فإما أن يكون فعله متحداً على نسق واحد . وما أن 
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فهله خسة أقسام : 

فا كان فعله متحداً ولیس له شعور › فذلك المبدأ يسمى مبدأ طبيعيا » 
كا فى الأجسام الثقيلة » من المبوط » وف الحفيفة من الصعود . 

وإن كان فعله تلف وليس له شعور » فهو النفس النباق » فإن الثبات 
يتحرك حركات حتلفة . 

وإن كان له شعور » وليس له تعقل » فهو النفس الحيواق . 

وإن كان له تعقل » ومع التعقل اختيار فى الفعل والترك » فهو النفس الإنسائى.. 

وإن كان له تعقل ء وفعله على نېج واحد » فهو النفس الفلكى ] . 

1 سوم النفوس الثلاثة : 

فترسم النفوس الثلاثة براسمها ؛ فإن شرائط الحد الحقيق » متعذرة الوجود 
ههنا ء بل وف كل الموجودات . 

فنقول : أما النفس النباتية » فهى الكمال الأول ؛ بلسم طبيعى آلى ٠‏ من 
جهة ما يغتذى ويو » ويولد المثل . 

وأما النفس الحيوانية » فهى الكمال الأول بحسم طبيعى » آلى »> من جهة 
ما يدرك الحزئيات . ويتحرك بالإرادة . 

وأما النفس الإنسانية » فهى الكمال الأول بحسم طبيعى آلى ؛ من جهة 
ما يفعل الأفاعيل » بالاختيار العقلى » والاستنباط بالرأى » ومن جهة ما يدرك 
الأمور الكلية . 

وقولنا : « الكمال الأول » » أى من غير واسطة كال آخخر ؛ لأن الكمال 
قد يكون أولا 03 وقد يكون ثانا . 

وقرلنا : « بحسم طبيعى ۲ »> أى غير صناعی » لا فى الأذهان » بل فى 
الأعيان . 

وقولنا : و آل » » أى ذى آلات » يستعين بها ذلك الكمال الأول » ق 
تحصيل الكمالات الثانية والثالثة ] . 

إذا رجعت إلى ابن سينا فى هذا البحث وجدته يقول فى النجاة"' : 
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[ معلوم ثما' سلف : أن جميع الأفعال النباتية » والليوائية » والإنساقية ۽ 
تكون من قوى زائدة على الحسمية . . . 

والنفس كجنس واحد ينقسم بضرب من القسمة » إلى ثلاثة أقسام : 

أحدها : النبانية » وهى كال أول بحسم طبيعى آلى » من جهة ما يتولد » 
ويربو ء ويتغلى . 

والغذاء جسم » من شأنه أن يتشبه بطبيعة الحسم ء الذى قيل ؛ إنه غذاؤه 
ويزيد فيه بمقدار ما يتحلل » أو أكثر » أو أقل . 

والثائى : النفس الحيوانية » وهى "كال أول » بلسم طبيعى آلى » من جهة 
ما يدرك الحزئيات » ويتحرك بالإرادة , 

والثالث : النفس الإنسانية » وهى كال أول يلسم طبيعى آلى ء من جهة 
ما يفعل الأفعال الكائنة » بالاختيار الفكرى » والاستنباط بالرأى » ومن جهة 
ما يدرك الأمور الكلية ] . 

وليس يقنع الغزالى با وصل إليه فى نصه السابق من أنه [ قد ثبت وجود 
النفس - يعنى الإنسائية ‏ ثبت على ابحملة أله جوهر » وثبت أنه منزه عن 
المادة والصورة ] . 

فيعود إلى ذلك ى بيان أوسع وأشمل وأدق » فيقول" : 

[ بيان أن النفس جوهر : 

وذلك ثابت من جهة الشرع والعقل . 

أما الشرع فجميع خطابات الشرع ٠‏ تدل على أن النفس جوهر ؛ وكذلك 
العقوبات الواردة فى الشرع بعد الممات » تدل على أن النفس جوهر ؛ فإن الأ 
وإن حل بالبدن » فلأجل التفس . 

ثم للنفس عذاب آخر يخصه » وذلك كاندزى والحسرة وألم الفراق ؛ كاك 
ما بدل على بقائه » على ما سنبين بعد إن شاء الله تعالى . 


. معارج القدس‎ ٠١ من‎ )١( 


أما من حيث العقل ؛ فن وجهين : 

وجه عام » يمكن إثباته مع كل أحد . 

ووجهه حاص » يتفطن له أمل اللحصوص والإنصاف . 

أما الأول » فهو يعلم أن حقيقة الإنسان » ليست عبارة عن الخسم فحسب » 
فإنه نما يكون إنساناً > إذا كان جوهراً » وكان له امتداد فى أبعاد تفرض طرلا 
وعرضاً وعمقاً ؛ وأن يكون مع ذلك ذا نفس » وأن نكون نفسه نفساً يغتذى بها » 
ويحس ويتحرك بالإرادة : ومع ذلك يكون بحيث يصلح لأن يتفهم المعقولات » 
ويتعلم الصناعات ويعملها » إن لم يكن عائق من خارج ؛ لا من جهة الإنسانية . 

فإذا التأم جميع هذا » حصل من جملتها ذات واحدة » هى ذات الإنسان . 

فإذن ثبت يبذا » أن حقيقة الإنسان » لا تكون عرضاً ؛ لأن الأعراض 
يجوز أن تتبدل ؛ والحقيقة بعيئها باقية ؛ فإن الحقائق لا تتبدل . 

فإذن ما هو ثابت فيك مذ كنت - فهو نفسك ؛ وما يطرأ عليك ويزولك »> 
فهو الأعراض . 

وأما اليجه الثانى ‏ وهو البيان اللماص » فهو الذى يصلح لأهل الفطانة » 
ومن فيه لطف الفهم والإصابة ‏ فهو أنك إذا كنت ميحا »> مطرحاً عنك 
الآفات » مجنباً عك صدمات الموى » وغيرها من الطوارق والآفات ؛ فلا تتلامس 
أعضاؤل . ولا تياس أجزاقك » وكنت فى هواء طلق - أى معتدل ‏ فى هذه 
الخالة » أنت لا تغفل عن أنيتك وحقيقتك » بل وف النوم أيضاً . 

فكل من له فطانة » ولطف وكياسة ؛ بيعل أنه جوهر » وأنه جرد عن المادة 
وعلائقها » وأله لا تعزب ذاته عن ذاته 3 معى التعقل . حصول ماهية 
مجردة للعاقل » وذاته جردة لذاته ٠‏ فلا يمتاج إلى تجريد . وليس ههنا ماهية 
ثم معقولية ؛ بل ماهيته معقوليته + ومعقوليته ماهیته . . 

وهذه نكتة نفيسة عظيمة » وستقف عليها إن شاء الله أشرح من هذا . 

ثم الدليل على عة هذا البيان الخاص ٠‏ أنه لو لم يكن المدرك والشعور به » 
هو حقيقتك - أى نفسك - » بل يكون هو البدن وعوارضه › لكان لا يخلو : 
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إما أن يكون المشعور به جملة بدناك أو بعضه » وبطل أن تكون ابحملة > 
لأن الإنسان ف الفرض المذكور » قد يكون غافلا” عن جملة البدن › وهو مدرلك 

نفسه . وإن كان بعضاً منه » فلا يخلو » إما أن يكون ظاهراً » أو باطاً . 

فإن کان ظاهراً » فهو مدرك بالحس » والنفس غير مدركة بالحس » كيف !! 
ونحن ف الفرض المذكور » قد أغفانا الحواس عن أفعالها » وفرضنا أن الأعضاء 
لا تاس . 

وإن كانت النفس والذات ء عضواً باطناً من قلب أو دماغ » فلا يجوز 
أيضاً ؛ لأن الأعضاء الباطنة » إنما يوصل إليها بالتشريح . 

ثبت أن مدركك » ليس شيثاً من هذه الأشياء ؛ ذإنلك قد لا تدركها › 
وتدرك ذاتنك ضرورة ؛ فا أبلشت إلى إدراكه ضرورة » لا يكون قطعاً ما لا يدرك 
إلا بالنظر , 

فإذن ثبت بهذا » أن ذاتك ليس من عداد ما تدركه بالحس » أو مما يشبه 
الحس بوجه من الوجوه ] . 

ويسترسل الغزالى فى إيضاح هذه الفكرة » أعى فكرة تجرد النفس الإنسانية 
فى بیان مستفيض » بأدلة تتضح أحياناً فتنفهم بيسر وسوولة » وتغمض أحياناً » 
فتتطلب عناء » ومشقة ء حى تتطامن أمام الباحث المفكر . » ولست أريد أن 
أتابعه فى الاسترسال » وأن أقرن الفكرة بنظائرها فى فلسفة ابن سينا ؛ يحم أن 
أضع أمام نظر القارئ هذا النص » يقول ابن سيدا : 
[ تبيه ۾ : 

ابجع إلى تفسلك » وتأمل إذا كنت حيصا » بل وعلى بعض أحوالك غيرها » 
بحيث تفطن للشىء فطنة ميحة » هل تغفل عن وجود فاتك + ولا تلبت 
نفسك ؟ ! » ما عندى أن هذا يكون للمستبصر » حتّى إن النائم فى نويه > 
والسكران فى سکره ء لا تعزب ذاته عن ذاته » وإن لم يثبث تمثله لذاته فى ذكره . 
ولو تومت ذاتلك ء قد نخلقت أول حلقها » صعيحة العقل والميئة » وفرض 
أنها على جملة من الوضع والطيئة » بحيث لا تنظر أجزاءها » ولا تتلامس أعضافهاء 
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وق 
بل هى منفرجة ومعاقة لحظة ما ء فى هواء طلق ع وجدتها قد غفلت عن كل 
شىء ء إلا عن ثبوث نينا . . . 


تيه : 

أتحصل أن المدرك منك » أهو ما يدركه بصرك من إهابك ؟ ! لاء فإنلك 
إذا انسلخت عنه . وتبدل عليك ؛ كنت أنت ألت . 

أو هو ما تدركه بلمسك أيضاً » وليس أيضاً إلا من ظواهر أعضائك ؟ ! » 
لا ؛ فإن حالها ما سلف » ومع ذلك فقد كنا فى الوجه الأول من الفرض > أغفلنا 
الحواس عن أفعالها . 

فين أنه ليس مدركك حيئذ » عضوراً من أعضائك ؛ كقلب أو دماغ ؛ 
وكيف !! ء ويح عليك وجودها إلا بالتشريح . 

ولا مدركك جملة » من حيث هى جملة » وذلك ظاهر لك ما تمدحنه من 
نفسلث ؛ يما نبيث عليه . 

فدركك شىء آخر غير هذه الأشياء » الى قد لا تدركها » وأنت مدرك 
لذاتك » والى لا تجدها ضرورية فى أن تكون أنت أنت . 

فدركك ليس من عداد ما تدركه حًا » بوجه من الرجوه ء ولا ما يشبه 
الس » مما سند کره ] . 

وهكذا يستمر أبن سينا فى إيضاح هذه الفكرة بعبارات تتفق هى وعبارة 
الغزالى » فى شىء كثير » على نحو ما ظهر فى نصوصها هذه . 

هذا هو الغزالى فى كتبه المضنون بها على غير أهلها ‏ كاين سينا - يعتروف 
بكائن جرد عن المادة يسميه النفس الإنسائية » ثم هذا هو فى كتبه غير المضنون 
بها » يعرض على هذه الفكرة »> ويفندها ويبطلها . يقول فى البافت : 

[ أدلهم على أن النفس جوهر جرد قاثم بنفسه : 


الدليل الأول : 
قوم : إن العلوم العقلية » تحل النفوس الإنسانية » وهى محصورة » وفيها 
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آحاد لا تتقسم » فلابد أن يكون لها أيضاً لا ينقسم » وکل جسم فنقسم » فدل 
على أن نحلها شىء لا ينقمم . . . 

والاعتراض على مقامين : 

امقام الأول : 

أن يقال : بم تنكرون على من يقول : محل العلم جوهر فرد » متحيز 
لا ينقسم ‏ وقد عرف هذا من مذهب المتكلمين . 

ولا يبى بعده إلا الاستبعاد » وهو أنه كيف تحل العلوم كلها » فى جوهر 
فرد » وتكون جميع ابلدواهر المطيفة بها » معطلة وهى مجاورة ؟! . 

والاستبعاد لا خير فيه ؛ إذ يتوجه على مذهبهم أيضاً » أنه كيف تكون 
النفس شیا واحداً » لا يتحيز ولا یشار إليه » ولا يكون داخل البدن ولا خارجه » 
ولا متصلا” بالحسم ولا متفصلا عنه 1۴ .. . 

المقام الثاتى : . . . إلخ ] . 

وهذا الدليل الذى يرويه الغزالى عن الفلاسفة ؛ لإثيات تجرد النف سالإنسانية» 
ثم يبطله ورد فى الإشارات2'7 » وهو أيضاً وارد عن الغزالى فى كتاب معارج 
القدس"“ ؛ ولا بأس أن يقبل الغزالى دليلا” وفكرة » فى كتبه المضنون بها على 
غير أهلها » وأن يرد نفس هذه الفكرة » وذلك الدليل » فى الكتب الى يناصر 
بها المذهب الرتعى . 

ومن هذا الكائن اجرد » المسمى بالنفس الإنسانية ؛ ومن شىء آخر يسمى 
االحسم ؛ يتكون الإنسان ء فى نظر الغزالى » لقوله تعالى : « فإذا سويته » ونفخت 
فيه من روحى ؛ فقعوا له ساجدين » . 

ولأن الغزالى لا بريد أن يتكلم عن النفس الإنسانى ‏ من حيث هو 
وكا يريد أن يتكلم عن الإنسان » وقد مر بنا ما أضفاه على الإنسان » من 
خصائص النبات والحيوان » إلى جانب خصائصه الذاتية ؛ لذلك يعرض 
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- وهو بصدد الحديث عن الإنسان - لا يسمى بالقوى الحروانية: فقول" : 

1 بيان القوى الحيوانية : 

والقوى ادروانية تنقسم إلى : 

حركة . 

ومدركة . 

واطمركة : إما أن تكون عركة على أنبا باعثة على الفعل . 

أو على أنا فاعلة . 

والباعثة » إما أن تكون على جذب النفع » أو على دفع الضر . 

والباعئة على جذب النفع : هى الى يعبر عا بالشهوة .. 

وما الباعثة على دقع الضر ء فهى الى يعبر عنها بالغضب ... 

وأما القوة امحركة » على نبا فاعلة » فهى قوة تنبعث فى الأعصاب والعضلات» 
من شأنها أن تشنج العضلات » فتجذب الأوتار والرباطات المتصلة بالأعضاء » 
إلى نحو جهة المبدأ » أو ترما » فتصير الأوتار والرباطاث » إلى حلاف 
جهة المبدأ . وهذه القرة هى الى يعبر عنما بالقدرة . 

والباعثة هى الإرادة ] . 

د بيان القوى المدركة29 : 

وهى متقسمة بالقسمة الأول قسمين : 

مدركة من ظاهر . 

ومدركة من باطن . 

والمدركة من الظاهر » تنقسم خسة أقسام » وهى الحواس الخمس » فتذكرها 
وندكر كيفية تأديبا إلى الحس المشارك . . . 

وأما القوي المدركة من باطن فتتقسم بالقسمة الأول ثلاثة أقسام : 

مبا ما يدرك ولا حفظ . 

ومنبا ما محفظ ولا يعقل . 

. ص 8م معارج القلس‎ )١( 
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وما ما يدرك ويتصرف . 

ثم المدرك إما أن يدرك الصورة » أو العى . 

والحافظ إما أن يحفظ الصورة أو المعى . 

والمتصرف ء تارة يتصرف فى الصورة ء وتارة فى المعى . 

المدرك » تارة يكون له إدراك أولى ؛ من غير واسطة . 

وقد يكون له إدراك ولكن بواسطة مدرك آخر . 

والفرق بين الصورة والمنى » أن الصورة نعى بها فى هذا المقام » ما يدركه 
الحس الظاهر ء ثم يدركه الحس الباطن . 

والمعنى هو الذى يدركه الحس الباطن » من غير أن يكون لاجس الظاهر 
فيه مدخخل . 

فهذه تقاسم المدركات على الحملة . 

أما تفصيلها وبيان إثياتها وعاها . 

فالمدرك الصورة » هو الحس اأشنرك : ويسمى بنطاسيًا > وخازنه الخيال . 

والمدرك للمعنى » القوة الوهمية » وخحازنما الحافظة والذاكرة . 

والذى يدرك ويعقل > هو القوة المتخيلة . 

وما لا يعقل ما ذكرناه من الوم والحس . 

أما بيان إثباتها . . . إلخ ع . 

هذه هى القوى اليوانية بالإجمال فى نظر الغزالى » فانظر إلى هذا المبحث 
عند أبن سينا » تجده يقول فى الجا : 

[ فصل فى النفس اليوانية : 

وللنفس الحروانية بالقسمة الأولى قوتان : 

محركة . 

ومدركة . 

والحركة على قسمين : 

إما محركة ٠‏ بأنها باعفة . 
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وإما عركة بأنها فاعلة © 

وانحركة على أنها باعثة » هى القوة النزوعية والشوقية » وهى القوة الى إذا ارقسم 
فى التخيل - الذى سنذكره بعد صورة مطلوبة أو مهروب علها » حملت 
القوة الى سنذكرها(!؟ على التحريك . 

وها شعبتان : 

شعبة تسمى قوة شهوانية » وهى قوة تبعث على تحريك » يقرب به من الأشياء 
المتخيلة » ضرورية أو نافعة » طلباً للذة ٠.‏ 

وشعبة تسى قوة غضبية » وهى قوة تبعث على تحريك © يدقع به الشىء 
المتخيل » ضارا أو مفسدآ » طلباً للغلية . 

وأما القوة الحركة على أنها فاعلة » فهى قوة تتبعث فى الأعصاب والعضلات » 
من شالا أن تشنج العضلات » فتجذب الأوتار والرباطات » إلى جهة الميدأ ؛ 
و ترخيها أو تمدها طرلا » فتصير الأوتار والرباطات » إلى حلاف جهة البدأ . 

وأما القوة المدركة فتنقسم قسمين : 

فإن منها قوة تدرك من خارج . 

لها قوة تدرك من داخل . 

والمدركة من خارج » هى الحواس اللحسة ... 

وأما القوة المدركة من باطن » فبعضها قوى تدرك صور الحسوسات » وبعضها 
قوی تدرك معانی الحسوسات . 

ومن المدركات ما يدرك ويفعل معا . 

ومنپا ما يدرك ولا يفعل . 7 

وبا ما يدرك إدراكاً أوليا . 

ومنها ما يدرك إدراكا ثانياً . 

والفرق بين إدراك الصورة » وإدراك الى ء أن الصورة هى الشىء الذى 
تدركه النفس الباطنة » والحس الظاهر مما ؛ لكن الحس الظاهر يدركه أولا » 
ويؤديه إلى النفس . : 


0 (1) يسن القدرة , 
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مثل إدراك الشاة لصورة الذثب » أعى شكله وهيئته ولونه ؛ فإن نفس 
الشاة الباطنة تدركها » ويدركها أولا حسما الظاهر . 

وأما المعنى » فهو الشىء الذى تدركه النفس من المحسوس » من غير أن 
يدركه الس الظاهر أولا . 

مثل إدراك الشاة » معبى ١‏ التضاد » فى الذئب > وهو المعى الميجب تلنوفها 
إياه » وهريها عنه » من غير أن يكون الس يدرك ذلك ألبتة . 

فالذى يدرك من الذئب أولا بالحس . ثم القوى الباطنة » هو الصورة . 

والذى تدركه القوى الباطنة » دون الحس »ء فهو المعى ... 

فن القوى المدركة الحيوانية » قوة بنطاسيا , . , ' 

ثم الخيال والمصورة . 

ثم متخيلة بالقياس إلى النفس الحووانية » ومفكرة بالقياس إلى النفس 
الإنسانية . 

م القوة الوهمية . 

ثم القوة الحافظة الذاكرة ] . 

بعد أن ینوی الغزالى من تصوير القوى الحيوائية : من حيث إنها قوى توجد 
للإنسان . وبعد أن يقسمها ويسترسل فى تقسيمها : ويشرحها ويفيض ف بیان 
وظائفها وخخصائصها » على نحو ما يوجد فى كتاب النجاة لابن سينا . يعود . 
فيفرد للبحوث الإنسائية ٠‏ الخاصة بالإنسان من حيث هو إنسان . يمنا عاص » 
فیقول ٩۱‏ : 

[ بيان القوة الإنسائية خاصة : 

أما النفس الإنسانية الناطقة » فتنقسم قواها أيقاً : 

إلى قوة عاملة . 

ول قوة عالمة . 

وكل واحدة من القوتين » تسمى عقلا” > باشتراك الاسم . 

فالعاملة قوة » هى مبدأ تحريك لبدن الإسان ٠‏ إلى الأفاعيل ابلزثية » 


لق ص ١‏ ممماررج القدس . 


14 
الخاصة بالروية » على مقتضى آراء تخصها » إصلاحية . 

ولا اعتبار بالقياس إلى القوة الحيوانية النزوعية . 

واعثبار بالقياس إلى القوة الحروانية المتمخيلة والمتوهمة . 

واعتيار بالقياس إلى نفسها . 

وقياسها إلى القوة الحيوانية النزوعية » أن يحدث ما فيها هيئات تخص 
الإنسان ؛ يها بها لسرعة فعل وانفعال , 

مثل : اللحجل » والياء » والضحات ء والبكاء > وما أشبه ذلك . 

وقياسها إلى القوة الحيوانية » المتخيلة والمتوشمة > هو أن تستعملها فى استنباط 
التدايير ء فى الأمور الكائنة والفاسدة » واستنباط الصنائع الإسانية . 

وقياسها إلى نفسبا ء أن فيا بيئها وبين العقل النظرى ؛ تتولد الآراء الذائعة 
المشوورة . ١‏ 

مثل أن الكذب قبيح 0 والظلم تبيح » والصدق حمسن ء والعدل جيل ؛ 
وعلى الحملة : جميع تفاصيل الشريعة هو تفصيل هذه المشهورات المتولدة بين 
العقل النظرى والعمل . 

وهه القوة"“ ء هى الى يحب أن تتسلط على سائر قوى اليدن » على 
حسب ما توجبه أحكام القرة » الى نذكرها" » حى لا تنفعل عنما ألبتة » بل 
تنفعل هى عا » وتكون مقموعة دوا » لثلا يحدث فبا عن البدن هيئات 
انقيادنة » مستفادة من الأمور الطبيعية » وهى الى تسى رذائل الأخلاق ؛ 
بل يحب أن تكون غير منفعلة ألبئة » وغير منقادة » بل متسلطة مستولية ؛ فتكون 
لها فضائل الأخلاق . 

وقد يجوز أن تنسب الأخلاق إلى القوى البدنية““ أيضاً'*؟ » ولكن إن 

, يشير إل القرة الماملة » أى العقل العمل‎ )١( 

(۲) يمى القوة العالمة + أى العقل النظرى ‏ 

(؟) يع قوی البدن , 

(4) يمى بالقرى البدئية » الشوة والنضب ٠»‏ وذلك حينا تغلب هله القرى > العقل العمل فتكرن 
هته القوى ذات هيئة فعلية » ويكين العقل العمل ذأ هيئة انفمالية » بن غلبة هله القوى تنشأ الرذائل . 

)٠(‏ أى كا تنسب إلى المقل الل ؛ حن يغلب قوي البدث » فيكون فيه هيئة فعلية » ويك فى 
قوي البدن هيثة انقعالية » وين خلبة العقل العمل » تنشأ الفضائل . 


Yo 
كانت هى الغالبة » يكون هما هيئة فعلية » ولهذه(!2هيثة انفعالية » فيكون شى ء‎ 
. واحد » يمحدث منه تعلق فى هذا » ولق فى ذللك‎ 

وإن كانت هى المغلوبة » تكون ها هيئة انفعالية »ولهذه هيثة فعلية » غير 
غريبة . 

ويكون اليلق واحدا » وله نسبتان . 

وإنما كانت الأخلاق عند التحقيق هذه القوة ؛ لأن النفس الإنسائية 
- کا ظهر ‏ جوهر واحد » وله نسبة وقياس إلى جتبتين . 

وجنبة هى فيقه . 

وله بحسب كل جنية قوة » تنتظم يها العلاقة » بينه وبين تلك اللحتبة . 

فهذه القرة العملية ‏ هى القوة الى طا بالقياس إلى اللحنبة الى دونها ؛ وهى 
البدن وسياسته . 

وأما القوة النظرية »> فهى الفوة الى بالقياس الى ابلعنبة الى فوقها » لتتفعل” 
وتستفيد مہا » وتقبل علها , 

وجه إلى البدن ؛ ويجب أن يكين هذا الرجه غير قابل ألبتةء أثراً من جنس 
مقتضى طبيعة البدن . 

ووجه إلى البادئ العالية » والعقول بالفعل ؛ ويجب أن يكون هذا » دام 
القبول ما هثالك » والتأثر منه ؛ وبه كال النفس . 

فإن القوة النظرية ؛ لتكميل جوهر النفس . 

والقوة العملية » لسياسة البدن وتدييره > على وجه يفضى به إلى الكمال 


(1) يشير إل القرة للعاملة . 
(؟) يمى الو العاملة > أى نسبة يينها وبين قوى البدن دون أن تكن نسبة بين القوة العامة قري 
البدن . 


۷1 
النظرى « إليه يصعد الكلم الطيب » والعمل الصالح يرفعه 237 . 

وأما القوة النظرية » فهى قوة من شأنها أن تنطيع ء بالصور الكلية الجردة 
عن المادة . فإن كانت عردة بذاتها » فذاك ؛ وإن لم تكن » فإما تصيرها 
عجردة » بتجريدها إياها ؛ حى لا يبى فبا من علائق المادة شىء . 

وهذه القوة النظرية » ها إلى هذه الصور نسب . 

وذلك أن الشىء الذى من شأنه أن يقبل شيئ »> قد يكرن بالقرة قابلاً له ؛ 
وقد يكون بالفعل . 

والقرة تقال على ثلاثة معان » بالتقديم والتأخير . 

فيقال : قوة » للاستعداد المطلق »الذى لا يكون حرج منه شىء بالفعل » 

ولا أيض حصل ما به يرج . 

وهذا كقرة الطفل على الكتابة . 

ويقال : قرة » لهذا الاستعداد ء إذا كان لم يحصل إلا ما يمكن به » أن 
يتوصل إلى اكتساب الفعل بلا واسطة . 
كقوة الصبى الذى ترعرع - عرف الدواة والقلم وبسائط الحروف - على 
الكتابة . 

ويقال : قوة » ذا الاستعداد » إذا ثم بالآلة » وحدث معه أيضاً كال 
الاستعداد » بأن يكون له أن يفعل مى شاء بلا حاجة إلى الاكتساب » بل يكفيه 
أن يقصد فقط . 

كقوة الكاتب المستكمل للصناعة » إذا كان لا يكتب . 

والقوة الأول ؛ تسمى قوة مطلقة هيولانية . 
02 () يشير جنه الآية » إل أن سيامة بدن وتدبيره » عل وجه بعل قي البدن منفطة » ولق 
العاملة .> أو العقل العمل » فاعلا » يعد النفس»أو فى تعبيد أدق »يمد المقل النظظرى » لأن يكو مسقلا 
ومستعد! لتلى الفيوضات والمعارف من المبادئ العالية ‏ والعقول بالقعل . 

ذلك أن الآية الكريمة » جملت الصاعد إلى الله هو « الكلم العليب » والكلم العليب - كا يرى التزاق 


فى کتابه ميزان العمل صن 1 = يرجع إل العام ؛ ملت الراقع له 6 أى المساعد عل الصعود هو د العمل 
الصالح » ويس السل الصالح فيئاً سو الفضيلة . 


۷Y 

والقوة الثانية : تسمى قوة بمكنة وملكة . 

والقوة الثالثة : كمال القوة . 

فالقوة النظرية إذن » تارة تكون نسبتها إلى الصور الجردة » الى ذكرناها » 
نسبة ما بالقوة المطلقة . 

وذلك مى تكون هذه القوة النفس »لم تقبل بعد شيت من الكمال الذى ياء 
وحينئل تسمى عقلا” هيولانيًا وهذه القوة الى تسمى عقلا” هيولانيًا » موجودة لكل 
شخص من النوع » ولكن على السواء » أو فيها ترتب ونفاضل ؟؟ فيه حلاف 
بين الحكماء . 

وإنما ميت » هيولانية » تشبيباً بالهرولى الأول » الى ليست بذائها » ذات 
صورة من الصور » وهى موضوعة لكل صورة . 

وتارة""“ » نسبة ما بالقوة الممكنة » وهى أن تكون اليولائيةء قد -حصل 

فيها ء من المعقولات الأول » ما يتوصل مها إلى المعقولات الثانية . 

أعبى بالممقولات الأول ؛ المقدمات الى بها يقع التصديق » لا بالاكتساب 
ولا أن يشعر المصدق » أنه كان جوز له » أن جلو عن التصديق بها ء وتنا ألبتة. 

مثل اعتقادنا » أن الكل أعظم من ابلنزء » وأن الأشياء المساوية لثىء 
واحد » متساوية . 

وهذه هى الى تسمى العلوم الضرورية . 

فا دا كا حصل فيه من اقل » هذا القدر ققطا » يسى عقلاة مكنا 2 
أو عقلاة بلللكة . 

ويجوز أن تسمى عقلا” باشل » بانسب إل الأيل . 

وقد تكون أقوى من ذلك » بأن يكون قد حصل له من المعقولات النظرية 
بحيث يمكنه أن يتوصل بها » إلى المعقولات الثانية . 

ويجوز أن تكون نسبة ما بالقوة الكمالية > وهو أن يكون قد حصل فبا 
أيضاً » الصور المعقولة المكتسبة › بعد المعقولة الأولية إلا أنه ليس يطالعها » 


. الغ‎ |  . . مقابل ! « تارة » فى قوله : و فالقرة النظرية إذن » تارة‎ )١( 


ريف 
ويرجع إلا بالقعل ‏ بل كأنما عنده خزوتة » فى شاء طالع تلك الصورة 
بالعقل ء وعقلها » وعقل أنه عقلها . 

وتسمی عقلا” بالفعل ؛ لأقه يعقل می شاء بلا اكتساب تكلف وتجشم » 
وإن کان يجوز أن تسمى عقلا” بالقوة » بالقياس إلى ما بعده . 

وتارة تكون نسبته ء نسية ما بالفعل المطلق ء وهو أن تكون الصورة المعنولة » 
حاضرة فيه > وهو يطالعها بالفعل » ويعقلها بالفعل » ويعقل أنه يعقلها بالفعل ؛ 
فيكون حيتثل عقلا” مستفادا ‏ 

وهذا هو العقل القدسى . 

وإنما مى مستفاداً ؛ لأنه سيتضح أن العقل بالقوة » إما يخرج إلى الفعل » 
بسبب عقل هو داتم الفعل » وأنه إذا اتصل به العقل بالقوة » فوعا من الاتصال » 
انطبع فيه بالقعل ء نوع من الصورة » تكون مستقادة من خارج . 

فهنه أيض مراتب القوى » الى تسمى عقلا نظريًا. . 

وعند العقل المستفاد ء يتم الحتس اليو ؛ والنوع الإقسائى » وهناك تكون 
القوة الإنسانية > تشهت بالمبادئ الأولية الوجود كله ] . 

هكذا يقسم الغزالى التفس الإفسانية إلى ما يسمى بالعقل العملى ء وما يسمى 
بالعقل النظرى . ثم يبين فى شىء من الإجمال - سيتلوه التنصيل الوا - وظيفة 
كل . ثم يقسم العقّل النظرى ء إلى هذه الأقسام ‏ العقل الميولانى ٠‏ والعقل 
باللكة » والعقل باعل » ثم الفعل المستقاد أو القدسى . أو فى تعبير آخر يبين 
الأطوار الى يتدرج فبا العقل النظى ء منذ نشأته » إلى أن يصل إلى كاله 

فهل كذلك صنع ابن سينا ؟ ! ع نستمع إليه يقول فى النجاة" يقول : 

1 وأما النفس الناطقة الإنسانية > فتتقسم قواها أيضياً : 

إلى قوة عاملة . 

وقوة عالمة . 

وكل واحدة من القوتين تسمى عقلا” باشتراك الاسم . 

فالعاملة : قوة ء هى ميد رك ليدن الإتسانء إلى الأفاعيل ابلزئية اللماصة 


. ۲٩۷ ص‎ 4 


YE 
. بالروية ؛ على مقتضى آزاء تمخصما إصلاحية‎ ' 

ولا اعتبار » بالقياس إلى القوة الحيوانية التزوعية . 

واعتبار » بالقياس إلى القوة الحروانية المتخيلة والمتوامة . 

واعتبار بالقياس إلى نفسها . 

وقباسها إلى القوة الحروانية النزوعية » أن تحدث فيا هيثات تخص الإنسان » 
بيو بها لسرعة فعل وانفعال . 

مثل اللحجل » والحياء » والضحلك » والبكاء » وما أشبه ذلك . 

وقياسها إلى القوة الحيوانية المتخيلة والمتوامة > هو أن تستعملها فى استنباط 
التدابير » فى الأمور الكائنة والفاسدة » واستتباط الصناعات الإنسانية . 

وقياسها إلى نفسها » أن فيا بينها وبين العقل النظرى » تتولد الآراء الذائعة 
المشهورة , 

مثل أن الكذب قبيح » والظلم قبيح » وما أشبه ذلك من المقدمات الببينة 
الانفصال عن العقلية المحضة فى كتب المنطق . 

وهذه القرة » هى الى يجب أن تصلط على سائر القوى » على حسب 
ما توجبه أحكام القوة الأخرى » الى نذكرها ؛ حى لاتتفعل عا ألبتة ؛ بل 
تنفعل هى عنها » وتكون مقموعة دونها ؛ لثلا يحدث فيا عن البدن هيئات 
انقيادية » مستفادة من الأمور الطبيعية » وهى الى تسمى أخلاقاً رذيلية » بل 
أن تكون غير مفعلة ألبتة » وغير منقادة » بل متسلطة ؛ فيكون ها أخلاق 

وقد يوز أن تنسب الأخلاق إلى القوى البدنية أيضاً ؛ ولكن إن كانت 
هى الغالبة ؛ تكون ها هيثة فعلية » وفهله هيثة انفعالية؛ فيكون شىء واحد يدث 
منه خلق فى هذا » وخلق فى ذلك . 

وإن كانت هى المغلوبة » يكون لها هيثة الفعالية » ومذه هيئة فعلية غير 
غريبة ؛ أو يكين الل واحدا » وله نسبتان . 

ونا كانت الأعلاق عند التحقين > مله القوة ؛ لأن النفس الإنسائية 


ليف 

كنا يظهر من يعد جوهر واحد › وله نسبه وقباس إلى جنبتين : 

وجنبة هى فوقه . 

وله بحسب كل جنبة قوة » بها تنظ العلاقة بينه » وبين تلك ابلينبة . 

فهذه القوة العاملة » هى القوة الى لها » بالقياص إلى ابنبة الى دوبها » 
وهی البدن وسياسته . 

وأما القوة النظرية » فهى القوة الى لها » بالقياس إلى الحتبة الى فوقه ؛ 
لينقعل ويستفيد مہا » ويقبل عا . 

وكأن للنفس منا وجهين : 

وجه إلى البدن ؛ ويجب أن يكون هذا الرجه غير قابل ألبعة » أثراً من جنس 
مقتضى طبيعة البدن . 

ووجه إلى المبادئ العالية » ويجب أن يكون هذا اليجه ء داثم القبولعما هناك» 


والتأثر منه ‏ 
وأما القوة النظرية » فهى قوة من شأنها » أن تنطبع بالصور الكلية المجردة 
عن الادة . 


فإن كانت جردة بذانها فذاك ؛ وإن لم تكن فإلها تصيرها جردة » بتجديدها 
إياها ؛ حى لا يبى فبها من علائق الادة شىء » وسنوضح هذا بعد . 

وهذه القوة النظرية » ها إلى هذه الصور نسب » وذلك لأن الشىء الذى 
من شأنه» أن يقبل شيثاً » قد يكون بالقرة قابلاة له » وقد يكون بالفعل . 

والقرة تقال على ثلاثة معان » بالتقديم والتأخير : 

قيقال : توة » للاستعداد المطلق ء الذى لا تكون حرج منه إلى الفعل شىء > 
ولا أيضاً حصل ما به رج . 

وهله كقرة الطفل على الكتابة . 

ويقال : قوة » لهذا الاستعداد » إذا كان لم يحصل للشى م » إلا ما يمكنه به 
أن يتوصل » إلى اكتساب الفعل بلا واسطة . 


من 

كقوة الصبى ء الذى ترعرع > وعرف القلم والدواة » وبسائط الحروف 
على الكتابة . 

ويقال : قوة » لهذا الاستعداد ء إذا تم بالآلة » وحدث مع الآلة أيضاً 
كال الاستعداد ؛ بأن يكين له أن يفعل مبى شاء ء بلا حاجة إلى الاكتساب » 
بل يكفيه أن يقصد فقط . 

كقرة الكاتب المستكمل للصناعة » إذا كان لا يكتب . 

والقرة الأولى : تسمى قوة مطلقة » وحيولانية . 

والقوة الثانية : تسمى قوة ممكتة . 

والقوة الثالة : تسمى ملكة ‏ 

وريا “ميت الثانية ملكة » وإلثاثتة » كال قوة 

فالقوة النظرية إذن : 

تارة تكون نسبّها إلى الصورة الجردة » الى ذكرناها » نسبة ما بالقوة المطلقة » 
حى تكون هذه القوة للنفس » » الى لم تقبل بعد شيثاً من الكمال . الذى يسما ؛ 
وحينئذ تسمى عقلا” لاتا . 

وهذه القوة الى تسى عقلا” يلاء موجودة لكل شخص من النوع » 
وإنها ميت هيولانية » تشبيباً بالميول الأولى » الى ليست مى بذانها ذات صورة 
من الصور ء وهى موضوعة لكل صورة . 

وتارة نسبة ما بالقوة الممكنة » وهى أن تكون القوة الميولانية » قد حصل 
فيها من الكمالات المعقولات الأونى » الى يتوصل عنها وبها » إلى المعقيلات 
الثانية . 

أن بالعقلات الأول » للقدمات الى بتع با التصديق » لا باكتساب » 
ولا بأن يشعر المصدق يبا » أنه كان يجوز له أن لو » عن اتصديق ما وكأ 
ألبتة . 


مثل اعتقادنا بأن الكل أعظ من الحزء ء وأن أن الأشياء المساوية لشىء واحد 
متساوية . 


YY 

فا دام إنما يحصل فيه من العقل > هذا القدر بعد » فإنه يسمى عقلاً 
بالملكة . 

ويجوز أن يسمى عقلا” بالفعل بالقياس إلى الأول ؛ لأن تاك ليس لها أن 
تعقل شيئاً بالفعل » وأما هذه فإنما تعقل » إذا أحذت تقيس بالفعل . 

وتارة تكون له نسبة ما بالقوة الكمالية ؛ وهذا أن يكون حصل فيا يفا 
الصورة المعقولة الأولية ٠‏ إلا أنه ليس يطالعها » ويرجع إلها بالفعل » بل كأنها 
عنده زونة : فى شاء طالع تلاك الصورة بالفعل » فعقلها . وعقل أنه عقلها » 
ويسمى عقلا” بالفعل » لأنه عقل يعقل مى شاء » بلا تكلف اكساب. 

وإن كان يجوز أن تسمى عقلا” بالقوة » بالقياس إلى ما بعده . 

وتارة تكون نسبة ما بالفعل المطلق » وهو أن تكون الصورة المعقولة . حاضرة 
فيه » وهو يطالعها ويعقلها بالفعل › ويعقل أنه يعقلها بالفعل : فيكون حيتئذ 
عقلا” مستفاداً . 

إلا أنه سيتضح لنا » أن العقل بالقوة » إتما يحرج إلى الفعل : بسبب عقل 
هو دائماً بالفعل » وأنه إذا اتصل به العقل بالقوة » نوعاً من الاتصال ؛ انطبع 
منه بالفعل فيه ۰ نوع من الصور : تكون مستفادة من خارج . 

فهذه أيضاً مراتب القوى الى تسى . عقولا نظرية . 

وعند العقل المستفاد » بم الحنس الحرواتى ٠‏ والتوع الإنسانى منه + وهتا 
تكون القوة الإنسانية » تشبهت بالمبادئ الأولية للوجود كله ] , 

هذا هو الأزالى . وذاك هو ابن سينا ؛ فهل تجد برنبما كبير فرق ! ! ! 

نعود إلى الغزالى فنجده ‏ بعد أن يشرح أطوار العقل الإنسافى . وتدرجه 
فى مراتب الكمال على النحو الذى رأيناه - يعالج مسألة هامة . شغلت عقول 
الباحئين قدا وحديثاً ؛ تلك هى محاولة الإجابة على هذا السؤال : هل يتساهئ 
أفراد التوع الإنسانى فى المواهب الفكرية : فيير زون إلى الوجود . وفييم جميعاً 
منْبا مقادير متساوية . وإنها يتفاضلون لاختلاف الظروف الى تحيط بهم : 
فتتيح للبعض أن يستغل مواهبه » ولا تتيح للبعض الآخر + ولو فرض وتساوت 
ظروفهم » لتساووا فى المواهب وق الإنتاج ؟! ! 


۷۸ 

آم هم متفاوتون فی تكوينهم الفكرى » وختلون فى حظوظهم من هذه 
المواهب ؟ ؟ 

يتعرض الغزالى لهذا الموضوع فيقول2©97 : 

[ بيان اختلاف الناس ق العقل الميولانى » الذى هو الاستعداد المطلق : 

اعلم أن الحكماء اختلفوا فى هذا الاستعداد » هل هو متشابه فى جميع 
أشخاص النوع » آم مختلف ؟ ! 

فقالت جماعة : إنها متشاببة فى هذا الاستعداد » وا الاختلاف راجع 
إلى استعمال ذلك الأمر المستعد » فى نوع من العلم دون فوع » فيخرج إلى الفعل 
فيظهر الاحتلاف . 

وقالت جماعة : إنها مختلفة فى الاستعداد » على حسب اختلاف الأمزجة » 
ولیس حكمها حكم اليو » فى أنها قابلة لكل صورة ‏ فإن الميول الأولى قابلة 
للصورة الأول » وهى ابلسمية > وهى متشاببة فى جميع الأجسام ٠‏ ثم تقبل 
بواسطها صورة صورة » على حسب تركبها من الصورة الثانية واليولى الثانية . 

وهذا لم يكن للهيولى الأولى وجود فى ذانها » دون الصورة الأول » ولا الجسم 
المطلق وجود » دون أن يكون إا : ارا » أو هواء » أو غير ذلك . 

والأمر ههنا بحلاف ذلك ٠‏ فإن النفس لما وجود محقق واستعداد لذلك 
الوجود » فيجب أن يكف عنتلفآ بحسب اختلاف الموضوع . 

وإن قيل!" : إن النفس الإنسائية متشابية فى النوع سم ذلك» فلا شلك 
آنا منتلفة فى الششخص والعين » بحسب اختلاف العوارض المشخصة » فيختلف 
الاستعداد فى العقل الميولانى » على حسب ذلك . 

فإن النفس إثما تفيض من المبادئ » على قدر الاستعداد ؛ فكلما كان 
امزاج أعدل » كانت النفس أشرف . 

وينضاف إليه طولع الكواكب » وأجرام السموات . 

فإذن "كا أن التفس » وإن كانت متحدة فى النوع » فبينها تفاضل وترتب 

(۱) ص ١ه‏ ممارج القلس , 

(۲) يظهر أنه من تمام الرأى الثافى . 


۷4 
فكذلك الاستعداد مترتب على شرف النفس . 

فرب نفس ى » يستغنى عن الفكر » يكاد زیا يضىء واو لم مسسه فار » 

ورب نفس غبى » لا يعود عليه الفكر برادة . 

وهذا الرأى أقوى وأقرب إلى مناهج الشرع ] . 

وهذا مثل عند الغزالى من أمثلة التأويل والتقر يب بين نصوص الدين »> 
ونظريات الفلسفة » بقول" : 

[ اعم أن الله تعالى » ذكر هذه" “المراتب فى آية واحدة › فقال : 

« الله نور السموات والأرض . مثل نوره كشكاة فيا مصباح . المصباح 
فى زجاجة . الزجاجة كأنها كوكب درى » يوقد من شجرة مباركة زيتونة » 
لا شرقية ولا غر بية؛ بكاد زيئها يضىء » ولو لم تمسسه نار . نور على نور . يبدى 
الله لنوره من يشاء . 

ويضرب الله الأمثال للناس . والله بكل شىء عام » . 

فالمشكاة مثل للعقل الميولانى » فكما أن المشكاة مستعدة لأن يوضع فيا 
الور » فكذلك النفس بالفطرة مستعدة لأن يفيض عليها نور العقل . 

ثم إذا قويت أدنى قوة . وحصلت ها مبادئ المعقولات ء فهى الزجاجة . 

فإن بلغت درجة » تتمكن من تحصيل المعقولات » بالفكرة الصائبة » فهى 
الشجرة ؛ لأن الشجرة ذات أفنان » فكذلاف الفكرة ذات فنون . 

فإن كانت أقوى » وبلغتدرجة الملكة » فإن حصل ها المعقولات بالحدس 
فهى الزيت . 

فإن كانت أقوى من ذلك ٠‏ فيكاد زیا يضىء . 

فإن حصل له المعقولات كأنه يشاهدها ويطالعها » فهو المصباح . 

ثم إذا حصلت له المعقولات » فهوتور على نور : ثور العقل المستفاد : على 
ثور العقل الفطرى . : 

ثم هذه الأثوار مستفادة من سبب »> هذه الأثوار بالنسبة إليه » كالسراج 

(۱) س ذه معارج القاس , 

(؟) يشير إلى أطواد العقل الإنسافى الى مرت , 


۸۰ : 
بالنسبة إلى نار عظيمة » طيقت الأرض . فتلك النار هى العقل الفعال ٠‏ المفيض 
لأنوار المعقولات » على الأنفس البشرية . 
' وإن جعلت الآبة مثالا للعفل التبوى » فيجوز ؛ لأنه مصباح يوجد من 
شجرة أمرية » مباركة » نبوية » زيتونة أمية » لا شرقية طبيعية > ولا غربية 
بشرية » يكاد زيئها يضىء ضوء الفطرة » وإن لم سه نار الفكرة » نور من 
الأمر الربونى ‏ على نور من العقل النبوى » يبدى الله لنوره من يشاء ] . 

وهذا مثل آخر من أمثلة الغزالى » فى بيان الرابط بين العقل والشرع . 
يقول237: 
[ بيان تظاهر العقل والشرع » وافتقار أحدها إلى الألحر : 

٠‏ اعلم أن العقل لن يبتدى إلا بالشرع » والشرع لم يتبين إلا بالعقل؛ فالعقل 
كالأس + والشرع كالبناء » وان يغنى اس ما لم يكن بناء ء ولن يثبت بناء 
مالم يكن أس . 

وأيضاً فالعقل كالبصرء والشرع كالشعاع » ولن يغنى البصر مالم يكن 
شعاع من خارج » ولن يغى الشعاع » مالم يكن بصر . 

فلهذا قال تعالى : « قد جاءكي من الله نور وكتاب مبين » يبدى به الله 
من اتبع رضوانه » سبل السلام 0 ويخرجهم من الظلمات إلى النور بإذله ۾ . 

[ وأيضا فالعقل كالسراج » والشرع كالزيت الذى بده : فا لم يكن زيت 
م يحصل المراج ۔ وما لم يكن سراج ٤‏ لم يفبى' الزيت . 

وعلى هذا نبه الله سبحانه وتعالى بقوله : ٠‏ الله نور السموات والأرض » 
إل قوله : « نور على نور » . 

« فالشرع عقل من خارج » والعقل شرع من داخل : وها متعاضدان » 
بل متحدان . 

ولكون الشرع عقلا” من خارج » سلب الله تعالى اسم العقل من الكافر 
فى غير موضع من القرآن ۽ نحوقوله تعالى ٥:‏ صم بكر ی » فهم لا يعقلون ٠‏ . 


. ص 4ه معارج القدس‎ )١( 


14 
ولكون العقل شرعاً من داحل » قال تعالى فى صفة العقل : و فطرة الله الى 
فطر الناس عليها » لا تبديل للق الله » ذلك الدين القم » ؛ فسمى العقل دين . 
ولكويبما متحدين » قال : « نور على نور » أى نور العقل ونور الشرع . 

ثم قال : و يبدى الله لنوره من يشاء » فجعلهما ثوراً واحداً . 
فالشرع إذا فقد العقل: لم يظهر به شىء وصار ضائعاً » ضياع الشعاع عند 


فقد نور البصر . 
والعقل إذا فقد الشرع » عجز عن أكثر الأمور » عجز العين عند فقد 


واعلم أن العقل بنفسه . قليل الغناء » لا يكاد يتوصل إلا إلى معرفة كليات 
الشیء . دون جرثياته . 

نحو أن يعلم جملة” » حسن اعتقاد الحق » وقول الصدق » وتعاطى ال حميل » 
وحسن استعمال المعدلة . وملازمة العفة » ونحو ذلك من غير أن يعرف ذلك فى 
شىء شىء . 

والشىء يعرف كليات الثبىء وجزئياته » ويبين ما الذى يجب أن يعتقد 
ف شىء ٹیء ؛ وما الذى هو معدلة فى شىء شىء . 

وعلى الحملة فالعقل لا يبتدى إلى تفاصيل الشرعيات . ولشرع تارة بأقق 
بتقرير ما استقر عليه العقل » وتارة بتنبيه الغافل وإظهار الدليل ؛ حى يتنبه 
لحقائق المعرفة » وتارة بتذكير العاقل » حی يتذكر ما فقده ؛ وتارة بالتعلم 3 
وذلك فى الشرعيات » وتفصيل أحوال المعاد . 

فالشرع نظام الاعتقادات الصحبحة : والأفعال المستقيمة » والدال على 
مصالح الدنيا والآخخرة . ومن عدل عنه . فقد ضل سواء السبيل . 

وإل العقل والشرع أشار بالفضل والرحمة > بقوله تعالى: «واولا فضل الله 
عليكم ورحمته لا تبعتم الشيطان إلا قليلا » وعى بالقايل المصطفين الأخيار ] . 

وفى هذا المقام - مقام البحث فى قيمة العقل وتحديد مداه - يشير الغزالى 
إلى أن النفس الإنسانية > ف أداء وظيفتها غنية عن الآ لات الحسمانية » يقول" : 


(1) ص ۲۱ سارج القاس . 


YAY 

1 إن القوة العقلية . لو كانت تعقل بالآلة ابحسدانيةء حى يكون فعلهاء 
ما يستثم باستعمال تلك الآلة ابلسدانية » لكان يحب أن لاتعقل ذاتها » 
وأن لا تعقل الآلة » وأن لا تعقل أنها عقلت ؛ فإنها ليس بينها وبين ذاتها 1 لة » 
وليس بيا وبين آلا آلة » ولا بيا وبين آنا عقلت ء آلة . لكا تعقل 
ذاما ء آلا التى تدعى آلا » وأنها عقلت . 

فإذن تعقل بذاها لا بآلة ] , 

وقد تعرض ابن سينا لهذا امقام » فقال" : 
[ نبصرة : 

إذا كانت النفس الناطقة » قد استفادت ملكة الاتصال بالعقل الفعال ؛ 
ل يضرها فقدان الآلات ؛ لاما تعقل بذانها ‏ کا علمت لا بآلا . ولو 
عقات يآلنها » لكانت لا يعرض للآلة كلال » ألبتة » إلا ويعرض للقوة العاقلة 
كلال ٠‏ كا يعرض لا محالة » لقوى الحس والحركة . 

ولكن ليس يعرض هذا الكلال » بل كثيراً ما تكون القوى المسية والمركية » 
فى طريق الانحلال » والقرة العقلية إما ثابتة » وإما فى طريق الذو والازدياد » 
وليس إذا كان يعرض ها » مع كلال الآلة كلال » يجب أن لا يكون لها فعل 
بنفسها » وذلك لأنك علمت » أن استثناء عين التالى لا ينتج . 

وأزيدك ہیا فأقول . إن الشىء قد يعرض له من غيره ء ما يشغله عن فعل 
نفسه . فليس ذلك دليلاة على أنه » لافعل له فى نفسه » وأما إذا وجد وقد 
لا يشغله غيره » فلا محتاج إليه ؛ فدل على أن له فعلا” بنفسه ] , 

وإذا كان الغزالى ‏ كابن سينا قد أثبت أن النفس فى غنية عن الس 
أن ی استطاعتها مزاولة أعماها » دون استمداد معاونته » فليس معبى ذلك أنه 
يريد أن يقطع الصلة بينهما نبائينًا » ولا أن يقول : إنه لا تعاضد ولا تسائد بيا 
أصلا ؛ وما هو يثبت نوع من النعاون بينهما . ويثبت أن الحس يستطيع أن 
تقوم تة النفس فى بعض الأمور ء كما يحصل فى عملية التجريد مثلا » 
يقول" : 


سس ا 
)١(‏ التجاة ص باه + ؟ طبع مصر . 
)+( ص ٩۱‏ معارج القاس . 


YAT 

[ بيان حقيقة الإدراك وبراتبه فى التجريد : 

اعلم أن الإدراك أخل صورة المدرك » وبعارة أحرى : الإدراك أذ مثال 
حقيقة الشىء » لا الحقيقة الخارجية ؛ فإن الصورة الحارجية » لا تحل المدرك > 
بل هثال مها ؛ فإن انوس بال حقيقة ليس هو اللخارج » بل ما يمثل فى اللخاس , 

فالحارج هو الذى التزع منه الغحسموس » وسوس هو الذى وقع فی الخاس 
فشعر به ؛ ولا معبى لشعوره إلا وقوعه فيه » وانطباعه به » وكذلاف المعقول هو 
مثال الحقيقة المرتسم فى النفس ؛ لأن العقل يجرده عن جميع العوارض واللواحق 
الغريبة » إن كان يحتاج إلى التجريد . 

وأما مراتب الإدراكات فى التجريد » فاعلم أ" أن المدرك اللى يفتقر 
إلى تجريد » لا خاو فى الوجرد الخارجي » عن لواحي غرربة وأعراض غاشية : 
من قدر » وكيف » وأبن » ووضع . 

فإن الإنسان مثلا له محقيقة » وهى الى الناطق » وتاك الحقيقة عامة لأشخاص 
النوع » ولا تكون فى الوجود ثلاث اطقيقة » لا خاصة ولا عامة » إلامم لواحق 
غريبة . 

فإن الإنسان » لو کان عام » لما كان زيد الفاص إنساناً » ولو كان حاص : 
بأن يكون زيد هو الإنيان » لكوزه زيداً لا كان عمرو إنسانا ؛ لأن الثىء 
إذا كان لذاته » ما وجد لغيره . 

فإذا فهمت هذا » فاعلم » أن مراب المسركات عتلفة»فى التجريد عن هذه 
الغراشى والاواحق » رهی على أربع «رانب : 

الأولى : إنما هى الس ء فإنه جرد نوع من التجريد » إذ لا تحل فى الحاس 
تلك الصورة » بل مثال مها » إلا أن ذلك الثال » لثما يكون إذا كان اللحارج 
على قدر خصوص » وبعد مخصوص 2 ويناله مع ثلاث الميئة والوضع . فلو غاب 
عنه أو رقع له ححجاب ؛ لا يدركه . 

المرتبة الثانية : إدراك الخيال وتجريده » أتم قليلاة» وأبلغ تحصبلا ؛ فإنه 
لا يمتاج إلى المشاهدة . بل يدرك مع الغيبوبة » إلا أن يدرك مع ثلاث اللواحق 
والغراشى : من الكي ؛ والكيف » وغير ذلك , 


Af 
المرتبة الثالثة : إدراك الوه وتجريده » أتم وأ كل ما سبق ؛ فإنه يدرك المعنى‎ 
» اجرد » عن اللواحق وغواشى الأجسام : كالعداوة » ولحبة » واالفة » ولموافقة‎ 
إلا أنه لا يدرك عداوة كلية » وعبة كلية » بل يدرك عداوة جزثية ؛ بان يعلم‎ 

أن هذا الذئب » عدو مهروب عنه » وأن هذا الولد صديق معطوف عليه . 

المرتبة الرابعة : إدراك العقل > وذلك هو التجريد الكامل > عن كل غاشية 
وجميع لراحق الأجسام . بل جناب إدراكه > منزه عن أن يحوم به لواحق 
الأجسام : من القدر » والكيف » وجميع الأعراض ١.لسمية ١‏ ويرك معنى 
كليا لا يختلف بالأشخاص ؛ فسواء عنده وجود الأشخاص وعدمها ؛ وسواسية 
لديه القرب والبعد » بل يتفذ فى أجزاء الماك والملكوت » وينزع الحقائق هنبا 
ويجردهاما ليس مها » هذا إن كان يحتاج المدرك إلى تجريد ؛ فإن كان منزها 
عن لواحق الأجسام » مبرأ عن صفائها » فقد كن الموونة » فلا يحتاج إلى أن 
يفعل به فعلا » بل يدركه کا هو ] . ْ 

ولم يشأ الغزالى أن يترك البحث فى هذا المقام إلى شىء آنحر » من أحوال 
النفس أيضاً ؛ كالبحث حول قدمها أو حدوتها ؛ وبقاتها أو فنائها ؛ سعادتها 
وشقاوتبا إلى غير ذلك من بحوث نفسية لها أهميئها » دون أن يتعمق فيه » ويثير 
إشكالات » ها قيمها ووجاعتها > ثم يحاول الإجابة ها . 

ولم أشاً آنا بدورى » أن أحرم القارئ الاطلاع على هذه البحوث ؛ فإن 
تحها نفائس من العلوم » كا يقول الغزالى . 

[ سؤالات١١2‏ وانفصالات تحتها نفائس من العلوم : 
الآبل : 

فإن قيل : قد قلم فيا سبق : إن النفس قد يكون له استعاءاد محض » بالنسبة 
إلى المعقول ؛ وقد قلم ؛ إن كل جرد عن لواحق المواد فهو عقل بالفعل . 

فا أرى هذا إلا تناقضاً : فإن كان النفس مجرداً » فهو عقل بالفعل ؛ وإن 
م يكن جردا » فليس بعقل !1 ! 


. معارج القاس‎ ٩4 ص‎ )1١( 


نا 

فإن قل : إنه عقل بالفعل » وإغا لا يدرك المعقول ء لاشتغاله بالبدن ؛ 
فكيف يكون البدن تابعاً له خاد فى كثير من الأشياء ! ! ! » وكيف يكرن 
معيتاً له على التردد فى ترتيب المقدمات » واستنتاج النتائج عن الفكر الحيالية ؛ 
وكيف يكون تابعآ عائقآً ! ! 

قلنا : ئيس كل جرد كيفما كان » هو عقل بالفعل » أى تكن المعقرلات 
-حاصلة له دفعة ؛ بل اجرد التام » هو الذى لاتكون المادة سبباً دوه » بوجه 
من الوجوه > ولا سبباً لحيقة من هيئاته » ولا لتشخيصه . 

وقولك : كيف يكون تابعاً وعائقاً ! ! هذا غير مستبعاء ؛ فقد يكون الى ء 
مكنا من شی ء » وعائقاً عنه . 

فالبدن قد يعين النفس “فى كثير من الأشياء - على ما سيتلى علياك - وقد 
يكون عائقاً عن كثير من الأشياء » وذلك إذا أكبت على الشبوات » ومقتضى 
صفات البدن » واشتغلت بالحواس الظاهرة والباطتة > . 


الغانى" : 
فإن قيل : قد قيل : إن النفس إذا -حصلت فما الصورة المعقولة . لا يبعلل 
استعدادها . 


ومعلوم أن الاستعداد ء مع حصو الصورة بالفعل » لا يجتمعان . 

قلنا : هذا نوع مغالطة وعاية ؟ قإن الاستعداد إتما يكون بالاسبة إلى 
مالم يحصل لا بالنسية إلى ها حصل » وما يحصل لنا من المعقولات » غير متاه ؛ 
ولا يحصل دفعة » ما دامت النقس مشغولة بالبدن » أو ا صعبها من عوارض 
البدن » بل إنما يحصل بقدر ما يكتسب » وبقدر ما يفيض عليها من هداية الله ء 
وأنوار رحمته . 

فم قد تكون النقس فى الاستفاضة والاستعداد > ختلفة » فنفس كأنه 
زيت يضىء ولو لم تمسسه نار » قتطلع على جلايا من المعقولات غير خصورة » 
دفعة وإحدة » فيكون الفيقى به متواصلا » متتلياً مترائراً غير مفقود . 


() ص مك 


كل 

وأخرى لو تفكر كرا > لا يرفع الفكر عليها برادة ٠‏ 

وأخرى متوسطة بينهما . 

وفى تلك الأوساط تفاوت » وأعداد ومراتب لا تحصى »© وقيها يتفاوت الناس 
رفعة ودرجة وعزرا » وذكراً وقرباً من الله تعالى . 


 2307كلابلا‎ 

فإن قيل : معلوم أن النفس إنما نطلع على المعقولات » بواسطة ملك يسى 
عقلا » تفيض عنه المعقولات على النفس البشرية » وهى إنما نتصل به بواسطة 
مطالعة الصور فى اللغيال : أعنى الفكر والتظر + رتيب المقدمات بعضما على 

وهذا إنما يكون إذا كان ابدسم وانبيال باقياً > فإذا تعطل الجيال بالميت » 
فكيف نتصل به حى يفيض عليه حقائق المعقولات ؟ ! وقد قلم : إن البدن 
عائق » فإذا فارق البدن » يطلع على المعقولات » ويتصل به دوم الفيض . 

فكيف يكون هلا | !1 

قلنا : اعلم أن النفوس مختلفة » فنفس مشرق صاف عن الكدورات > 
يتلألً فيه أنوار العلوم » مؤيد من عند الله » ثاقب الحدس » ذكى الذهن » 
لا يحتاج إلى الفكر والنظر » بل يفيض عليه من أنوار العلوم » بواسطة اللا 
الأعلى » ما يشاء من المعقولات مم براهيها » بل وأو لم يشا » حى كأنه من 
كثرة ما يستولى عليه من المعقولات ؛ يشرق على خياله وحسه . 

فهذا النقش من المعقول » يأقى المحسوس واغخيل : فيحاكيه يما يناسبه من 
الأمثلة » فيخير عنه . فهذا فى جلابيب البدن » كأنه قد نضاها » واتصل بعالم 
القدس » فسواء عنده مفارقة البدن وملابسته » فإنه يستعمل البدن لا البدن 
يستعمله » وينتفع به البدن » لا هو ينتفع بالبدن » ورج العقول إلى الفعل » 
لا أنه يخرج إلى الفعل . 

فهذا هو العقل القدسى النبوى . 


. ٩ ص‎ )۱( 


YAY 

ونفس أخرى إنما تصل إلى العلوم > وحقائق المعقرلات ٠‏ بواسطة البدن 
وقراه واكتسابه العلوم بواسطة المقدمات الليالية . 

ولكن هذا إنما يكون » ما دام ملابسا للبدن » فإذا فارق البدن وكان مستقلاة» 
مستوثقاً » وكان قد حصل له استعداد بالغ » وزيته قد صنی » ونفسه قد هذب » 
فإذا فارق اتصل » للا يناج إلى الحيال ولفكر » بل يكون عالقا » وكثيراً 
ما بصير المعين عائقاً » إذا استغى عنه . 

وتفاوت هذا الصنف الوسط من النغوس كثير » وفيه تتفاوت السعادة 
والرفعة » والقربة من الله تعالى , 

ونفس تكون متشيثة بالإقناعات الواهية » والحيالات المتداعية . 

فإذا فارقت البدن » تكون الحيالات متشبثة بباء فإما أن يبى فها » أو 
يتخلص بعد حين . 
الرابع 37 : 

فإن قيل : قد قيل : إن النفس قد تطالع الصور الميالية » وهى فى 
أجسام » والنفس مفارقة لا تحاذى الأجسام ولا ترازيها » فكيف يكون هذا؟ ! ! 

قلنا : هذا إنما يشكل » أن او كان يأحذها شيالية جسمانية » أما إذا كان 
يأخذها مجردة ٠‏ فليس فيه إشكال . 

وق : با مفاؤة وصور جسياية: هذا صحيح » وکن معلوم أن بين 
النفس والبدن ء علاقة معقولة » يتأثر أحدها عن الآخر . 

وهذا إذا تذكر النفس جاتب القدس ء اقشعر البدن » ويقشعر شعره ؛ 
وكذلك النفس تتأثر عن مقتضيات البدن ء هن الغضب و«الشهوة والحس > 
وغير ذلك . 

فالنفس مهما طالعت الصور انليالية » على الوجه الذى يليق بها > فإنه 
يتأثر عنها . وإذا ثأثر عنبا استعد » لأن يفيض عليه المطلوب » رحمة من الله 
ولطفاً به . 


(۱) ص ۹۷ . 


AA 
> وهذا قال عليه الصلاة وللسلام : إن لربكر فى أيام هرم تفحات‎ 
ألا فتعرضوا ها » فينبتى أن تكون النفس متعرضة ؛ لتفحات فضل الله » حى‎ 
يفيض عليها » إذ ليس فى جود الخواد اق بل » وليس بيدا تحصيل المعقولات,‎ 
بل التعرض لتلك النفحات ؛ ثم استعداد التعرض أيضا » موعبة إلهية » لا تغال‎ 

بيد الاكتساب . 
الحامس؟ : 

فإن قيل : معلوم أن التقس » تعقل للعقولات مترتبة مفصلة . وقد قيل : 
إن ما يعقل المعقولات المرتبة المفصلة » فليس بيسيط واحد من كل وجه ؛ وقد 
ثبت أن ٠١‏ يدرك المعقولات ء كيفما كان ؛ يكون جردا لاتقدير للانقسام فيه . 

فالنفس : إها أن تكون صورة مادية » فتكون جسانية » فينبغى أن لا تدرك 
المعقولات ؛ أو تكرن جردا مفارقاً » فيكون إدراكها لا على الرتيب والتفصيل . 

ولیس بين الحالتين عرقية أخرى ‏ 

قلنا : صدقت فيا قلت ؛ النفس تدرك المعقولات مغصلة ومرتية » وما يدرك 
المعقولات مفضاة مرتبة » فليس له وحدة صرفة » وتجريد حض ؛ إذ هو بالنسبة 
إلى بعض المعقولات بالقوة > قفيه ما بالقوت» وقيه ما بالقعل . 

فالواحد الحق هو الله صبحانه » فلا-جرم ليس له شیء منتظر ء لا ذاته 
ولا صفاته » ويكون الوكيب منفينًا عنه من كل وجه › قلا" وعقلا” وقدراً ؛ 
وما سواه فلا يخاو عن تركيب ما » ون كان من نحيث العقل ٠‏ لا تركيباً جسمانيًا 
أو متوهاً ؛ حى إن العقل الذى هو للبدع الأول » لايكون واحدا صرف » 
بل فيه اعتباران ؛ وهذا صدر مته أكثر من الواح . 
السادس" : 

فإن قيل : إذا ‏ حصلت الصورة المعقولة للتفس ٠‏ استحضرت النفس تلك 
الصورة » فهل تحتاج إلى إدراك حر ؛ آنا أدركت » أو حصلت لها الصورة 
المعقولة اللجردة ؟ 1 


(۱) ص ۹۸4 . (۲) ص 14 . 
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قلذا : لا > بل نفس الإدرك ؛ إتما هو .حصول الصورة مجردة للنفس » 
فإن حصلت فقد أدركتها » وإلا فيعد غير مدرك ٠‏ ولا واسطة بينْهما . ولا يحتاج 
إلى إدراك آنحر ؛ فإنه يتسلسل . 
السايع'“ : 

فإن قيل : النفس فى تحصيل المعقولات . تفزع إلى القوة المفكرة » فتستعملها 
فى ترتيب المقدمات + واستنتاج المطالب . 

وهذا إنما يكون فى البقظة » إذا أقبلت عليها » وف النوم تتعطل الخيلة > 
وكذا بعد الموت » فكيف صل بعد ذلك » المعقول ؟ ! !1 

قلنا : أولا » غير سم أن القوة اللقكزة » تبطل فى النوم » وأن النفس 
تتعطل عن ذلك » بل كثيرًا ما تستولى النفس على المتخيلة + إذا كانت خالية 
عن شواغل الحواس ١‏ فتغصبها وتستعملها فى مطالبها ؛ وهذا يتكشف كثير 
من المعقولات فى النوم . 

نعم ؛ الغالب أن المتخيلة تستولى فى النوم» ولا تطيع النفس» وتجد الحس 
المشترك خالياً » فتنقش فيه الصورة ؛ وهذا يحتاج أكثر الرقى إلى التعبير . 

ثم النفس قد لا تحتاج فى المعقول إلى المفكرة » بل يكون قوى الحدس ٠‏ 
زاكى النفس »© فيحصل له المعقولات ابتداء ؛ فإن لم تحصل ابتداء » فعقب 
شوق إلى تحصيل معقول 6 فيفيض عليه المعقولات . 

فإن عجز عن ذلك ١‏ ولا يكون له القوة الحدسية القدسية . فحيئذ تفزع 
إلى الفكر » واستعمال التخيل » فى استنباط المعقول . 


الثامن 29 : 

فإن قيل : قد سلف أن النفس تدرك المعانى الكلية المجردة ٠‏ وتدرك نفسها ؛ 
وهى جزثية ؛ فكيف يكون هذا ؟! ! 

قلنا : تدرك الجردات عن اواحق الأجسام وعوارض المواد + سواء كان 


)0 س ٩‏ . 
(۲) ص ۷٩‏ . 
الحقيقة فى نظر الغزالى 


4۰ 
كلا » أو جريا » ونفسك وإن كان جا » ولكن هو تجرد عن صفات 
الأجسام » فتشعر بنفسك . نما لا تدرك نفسك الأنجسام » إلا بآالة جسمانية ع 
أما نفسك فليست حسمائية وإدراك نفسك لنفسك » ليس إلا -حصول -حقيقتها 
لما ؛ فإن سحقيقها الجردة »> حاصلة لها > وليس ذلك مرتين ؛ فإن حقيقنها واحدة 
ليست مرتين ؛ وقد بينا أنه لا معنى للمعقول » إلا حصول مجرد للعاقل » وليس 
كل معقول حصل لشیء كيف كان » يكون معقولا » بل مع شرط زالد » 

وهر أن يكون جردا . 
ولا نى بقولنا : حقيقتنا محاصلة لنا » بالوجود ؛ فإن الوجود يكون لكل 

شیء. 
ون هذا تتنيه لسر عظم » وهو أن الحقيقة الى لنا » لا يشاركنا فيا غيرنا 
من اليواثات » فإن حقيقتنا افجردة » غير حاصلة ها » ولا نعنى أيضا أن أصل 
حقيقتنا » بالقياس إلى نفسه ٠‏ أنه مرجرد الوجود الذئ له ء ثم بالقياس إلى 
نفسه . أنه معقول بزيادة أمر ؛ فإن حقيقة النفس لا يعرض ها مرة شىء » 
ومرة ليس ذلك الشىء » وهى واحدة فى وقت واحد ء فليس لكونها معقولة » 
زيادة شرط على كونها موجودة الرجود الذى لها » بل زيادة شرط على الوجود 
مطلقاً » وهو أن وجردها وماهيئها » أنها معقولة » حاصلة لها فى نفسبا » ئيس 

لغيرها . 
وهذا أجل ما أعرفه فى هذه الفصول والبيانات ء ويحتاج إلى تصور ورسوخ 
فى النفس ء فإن الأمور التصديقية » لا يمكن أن عبر علها » مالم تتصور 
' النفس ولم ترسخ › فإذا تمكنت النفس من التصور » سارعت إلى 

التصديق . 

وينينى على هذا الفصل » معرفة جميع الصفات الإلمية » لأن صفاته كلها » 
اعتبارات وإضافات » سلوب » وليست زائدة على الذات » ولا تيجب كثرة 
فى الذات ۾ . 


۹۱ 

التاسع 230 : 

فإن قيل : إن كان التعقل » هو أن يحصل العاقل حقيقة المعقول + فإذن 
يحصل لنا ء إذا عفنا الإله والعقول » بصور حقائقهاء فلكل” إذن ما حقيقتان » 
فلم لا يجوز أن يحصل لذواتنا أيضاً حقيقتان » وهناك يجوز ؟! 

قلنا : إذا أمكننا أن نعقل المفارقات » بصور -حقائقها فى نفوسنا » فيكون 
لها سحقيقتان : 

حقائق فى أنفسها لأنفسها » وهی بها مفارقة . 

وحقائق متصورة فينا » فهى لنا » وهى أعراض بأمثلة لتاك الحقائق »> 
فإن العلوم بالجراهر ‏ لا تكون جوهر » بل تكرن فى الأذهان عوارض : وف 
أنفسها جراه . 

ثم إنا نشعر بلياتنا » ولیس شعوزا ببا إلا حصول حقيقتنا لنا من غير 
واسطة » وإلا فيحصل دور , 

وذلك أنا إذا قلنا : تعقلنا ذاتنا » وأردنا بها إدراكا ومثالا » غير حصو 
الحقيقة » فإنما يكون تعقلا”» أن لو حصل حقيقته لنا ء وإنما تحصل الحقيقة أن 
لو تعقلنا . 

وليس يتعلق الكلام بالتعقل أو الشعور » بل بكل إدراك كان ؛ فإنه ملاحظة 
حقيقة الثىء لا من حيث هى خارجة . 

ولو كانت المدركات هى اللحارجة » ل تكن الأمور المعدومة معقولة ؛ بل 
هى فينا » وليست الملاحظة وجوداً لها ثانيآ » بل نفس انتقاشها فينا » وإلا لت لسل 
إلى غير الهاية . 

إلا أنا على سبيل التوسم تقول نلاحظ حقائقها تشبباً بالصوسات على 
' مجرى العادة » وعند تحقيق المحسرسات أيشاً » ملاحظها حصول حقائقها » 
الى هى مسرسة لنا » حى تصير الخارجة بها ملاحظة . 


)0 س ۷۲ . 
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العاشر 213 : 

فإن قال قائل : أحسب أنا نعقل ذواتنا . 

ولكن لم يتبين بعد أنه : 

هل يجوز أن نعقل بآلة جسمانية » آم لا ؟! 

وهل القوة العقلية فى جسم ١‏ آم لا ! 

فلم لا يجوز أن تحصل القرة العقلية فى الحسم ٠‏ فتشعر بها القرة الوثمية ؟ ! 
كا أن القوة العاقلة تشعر بالقوة الرهمية ٠‏ فلا تكون ذات الققوة العقلية -حاصلة 
دابا » بل لغيرها »> "كما أن الثقرة الوهية » ليست سحاصلة لامها » بل س مثلا س 
للقوة العقلية . 

قلنا : فينا ‏ أولا ‏ قوة » ندرك بها المعائى الكلية » وأخرى بها ندرك 
الحزئيات . 

والقوة الى ندرك بها الكلى ٠‏ ندرك بما يدرك به الكلى » وذلك سمه ما شئت 
ولكنا نسميه القوة العقلية » ولا يخلو إما أن يعتبر الشعور أر الإدراك الت" 

أما الإدراك العقلى » فقد عرف ما يوجبه . 

وأما الشعور » فأنت إنما تشعر ببويتاك بذاتك. لا ببعض قواك ء إذ لو 
شعرت ذاتك ببعض قواك » كحس . أو تخيل » أو توهم » ل يكن المشعور هو 
الشاعر » وأنت مع شعورك بذاتك » تشعر أنك إنما تشعر بنفسك » فأنت 
الشاعر وأنت المشعور . 

ثم إن كان الشاءر بتاك ء قوة غير ذاتك ۽ فلا يخلو إن : 

أن تكون قائمة فى نفسك . 

أو فى جسم . 

فإن كانت قائمة فى لفسلك » فيكون وجود نفسك » (قرة مساك ١‏ فيرجع 
على نفسها مع القوة » ولا يكرن لغيرها . 

وإن كانت تلك القوة قئمة فى جسم . ونفساك غير قائمة فى ذلك ابلسم » 
فيكون الشاعر ذاك ابلسم » بتلاك القرة » شىء مفارق ؛ ولا يكون هناك شعور 


(۱) ص ۷۲ . 


4 
بذاتك بوجه » ولا إدراك لذاتك بخصوصيتها » بل يكون جسم ما كس بشی + 

على أن إدراك القوة ابلسيائية . ابلدوهر المفارق . محال . 

وإن كانت نفسك بتلك القوة قائمة فى ذاك الحسم ٠‏ فقد بيا استحالة ذلاك ؛ 
فإنه يلزم أن تكون النفس وقوتها » وجودها لغيرها ؛ فلا تكون النفس بتلاك الفوة 
تدرك ذائها . ولا ذلك ابحم ؛ لأن ماهية القوة والنفس معاً لخيرهما . وهو ذلك 
اسم . 
وإن كان جوهر النفس هو القوة الى بها يدرك ٠‏ فليسا يفترقان , 
الحادى عشر' ‏ : 

فإن قيل : وما يدرينا أن شعورنا بذاتنا هو تعقلنا ها . فسى هو إدراك 
آخر . لا يقتضى ذلك الإدراك . أن تكون حقيقة ذاتنا حاصلة لنا ؟ بل هو 
أثر على وجه ما . -حصل لنا من ذاتنا . فلا يكون ذلك الأثر هو بعينه حقيقة 
الذات . 

فلا يمتنع أن يكون لنا حقيقة وجود » يحصل لنا منبا أثر » فنشعر بذلك ٠‏ 
فلا يكون الأثر هو الحقيقة ؛ فلا يكون قد حصل لنا ذاتنا لذاتنا . 

قلنا : من لا يتصورحقيقة ماهيته . فايس يعقل ٠اهيته‏ ع وليس الإدراك 
إلا تحقق حقيقة الى ء.من حيث يدرك. وهو معى الثى * بالقياس إلى لفظه , 

وقوله : يحصل لنا أثر . فنشعر بذلك الأثر ٠‏ فلا يخلو . إما : 

أن يجعل الشعورٌ نفس حصول الأثر . 

أو شيئاً بتبم حصول الأثر . 

فإن كان نفس حصول الأثر . فقوله : فنشعر بذاك الأثر ١‏ لا مى له > 
بل هو امم آخر » وقول آخر مرادف له 

فإن كان الشعور شيا بتبعه . فإما : 

أن يكون حصول معى ماهية الشىء . 


(۱) ص إلا. 


لف 

أو غيره . 

فإن كان غيره » فيكون الشعور هو تحصيل ما ليس ماهية الشىء ومعناه . 

ن وإكان هو هو » فتكون ماهية الذات تحتاج » فى أن تيحصل لها ماحية 
الذات » إلى أثر آحر » به تحصل ماهية الذات ء نيحصلها أثر » فليست متأثرة » 
بل متكونة . 1 

وإن كانت ماهية الذات » تحصل ثانا محال آلحر من التجريد » أو نزع 
بعض ما يقارنها من العوارض » أو زيادة تضاف إليها » فيكرن المعقول هو الذى 
حال أخرى » وكلامنا فى نفس الماهية » وجوهرها الثابت فق الحالين . 


الثالى عشر ° : 

فإن قال قائل : قد" ذكرثم أن المانع عن التعقل هو الادة والاشتغال 
بالبدن » فا الدليل على أن المانع هو المادة » وأنه حصور فيا ؟! 

قلنا : من عل الذات العاقلة حقيقة » علم أن المائع هو المادة , 

وذلك لأن الذات الى تتجلى فيا حقائق الأشياء > هى اب وهر الجرد عن 
غواشى الأجسام » وليس فيه ما يكون بالقوة › وكل جوهر هذا حقيقته » فإنه 
لا يتأثر ولا ينفعل عن الغواشى الغريبة » فإن تأثر عن غاش |غريب ٠‏ فيكون 
بسيب المادة ؛ لأن المادة هى الى تغشى ا غرائب وعوارض .. 

فإذن كل ما يكون عقلا” ۽ فإنه متحقق الذاتء جرد عن المواد » ولا ينفعل 
ولا يتأثر » ولا 'يكون ما فيه بالقرة » وکل ما يكون له »> يكون دفعة واحدة . 


(۱) ص ۷ 

(۲) يلاحظ أن هذا الاعتراض » أورده الغزالى على الفلاسفة فى كتابه الهافت » فى مسألة علم الله 
جالعالم ص ۱۸۰ »حيث يتو : [فإن قيل - يمى على لسأن الفلاسفة - : إن الان من إدراك الأشياء الادة 
ولا دادة , 

قلنا : فلم أنها ماقم ولا نسل أنها المائ فقط ] , 

فهو هنا تجيب عن الاعتراض اللى أورده هناك » عل نفس المسألة , 
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الثالث عشر : 

فإن قيل : ما ذكرئموه ٠‏ هلم لقاعدة عظيمة ؛ فإن مساق هذا الكلام 
يقنضى أن يكون نفسنا جوهراً ماديا + فإنه معلوم أنهي يقبل المعقولات شيا 0 
فشيئاً . ويتأثر وينفعل عن الغواشى الغريبة . 

فلو لم يكن جوهراً ماديا 0 فينبغى أن لا يتأثر » ويحصل له المعقرلات دفعة » 
ومعلوم أن الأمر بحلاف ذلك . 

قلنا : غفلت عن دقيقة. فإنا قلنا : كل ما يكون عقلا » يكرن متحقق 
الذات ولا ينفعل' » وهذه موجبة كلية » فعكسما يكون مرجبة جزئية . وهو أن 
بعض ما يكون متحقق الذات ولا ينفعل . يكن عقلا ؛ ولا يلزم أن نقسنا 
تكون جوهراً » متحقق الذات » بريًا عن لواحق المادة > وعن صفات الأجسام . 

نم إنما يقبل المعقولات شيئاً » فشيئا » بسبب أله يمتاج فى كير من 
المعقرلات » فى أكثر النفوس » إلى الاستعانة بالبدن › ولا يطاوعه البدن: ولا يشايعه 
فى مقصوده » فتنبار عليه مقاصده ومطاليه » وإن طاوعه فى لحة فيكون كبرق 
خاطاف ء فيعقبه ما يشوش عليه فكره . وينخص وقته . 

فسأل الله التأبيد والتسديد » والرشاد إلى سواء السبيل . 


: (0 


الرابع عشر 
فإن قيل : قد قلم : إن ذاتك إذا كانت حاصلة لك + فهى سملو لك ر 
ودليله : أن اللات إما أن تكون حاصلة لغيرك ء أو ليس لغيرك . 
فإن لم تكن حاصلة لغيرك »> فتكون حاصلة لك . 
وما يدرينا ! ! فلعلها حاصلة » لا لغيره ولا لذاته , 
قلنا : هذا روم درجة بين الى والإثبات » ولا واسطة . ثم لولم تكن ذاتك 
لك » لا قلت : ذاتى ونفسى + لأنه “لو كان لغيرك > لما قبل هذه الإضافة . 
ثم التحقيق فيه - وهو سر خظم » وقتح باب من خزائن العاوم - هو أن 


0 ص۷۹ . 
(۲) ص ۷۷ . 
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كل شىء حقيقته الصرفة » لا توجد متعيئة بلا لوازم تتعبن بها > فهو من حيث 
حقيقته شىء » ومن حيث إنه ملزوم رازم » شىء . 

وباللدملة » إذا أخمذت الحقيقة مع اللوازم » شىء » وهو [نما يتعين لا بأية 
حقيقة » بل من حيث إنه ملزوم لرازم » فبتلاك اللرازم يتعين . 

فإذن تكون حقيقة الذات فى نفسها » لا بشرط آخر ء شيئاً » ومن حيث 
هو تعين شيشا ؛ فتكون هناك غيرية تقيل الإضافة والنسبة » والله اأرشد . 
: الخامس عشر : 

فإن قيل : قد ذكرثتم أن للنفس ملكة » بها تتمكن من تحصيل المعقولات » 
فهله الملكة الى بها تستحصل الصو ر المعقولة ؛ إن كانت قوة طارثة على النفس » 
فالنفس مركبة » وقد أقمتم البرهان » على أنه واحد ليس مركب . ثم لا يصح 
البرهان بعد ذلك › على نْبا لا تفسد بالموت . وإن لم يكن قوة طارئة عليها » بل 
استكمالا” ؛ فتكون من حيث تؤثر تتأثر » ومن حيث تفعل » تنفعل , 

ثم ما البرهان على أنها ليست قوة طارئة » وأنها استكمال » وكيض حل هذا 
السؤال » إن كانت استكمالا ؟ ! 

قلا : اعلم أن النفس فى ذائها جوهر » ليس بمركب الذات » إذا أخط مع 
تلك الملكة الحاصلة » والاستكمال إما يكون من خارج ؛ فليس هوا من حيث 
يؤثر يتأثر ٠‏ ولا من حيث يفعل ينفعل ؛ وكان هذا الاستكمال يفعل فى جوهر 
النفس صوراً ؛ فهى من حيث إنه يتصور بها النفس » استكمال ؛ ومن حيث إفه 
يتمكن بها من الاطلاع » على صور أخرى معقولة » قوة ؛.ومن حيث هى > 
لازئة » لا مقرمة ولا مقرمة . 
السادس عشر ١‏ : 

فإن قيل : قد أثبمَّ بالبرهان » أن النفس من المفارقات ٠‏ فكيف تنتفع 
بالبدن . وما فيه من الحس والخيال ؟ ! . 


(۱) ص ۷۸ . 
(۲) ص ۷۸4 . 
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وكيف تكتسب العلوم » براسطة قرة'التخيل › وتحصل الفضائل وتكتسب 
الرذائل براسطة القرى البدنية ؟ ! 

وكيف تؤثر الطاعات : والمواظية على العرادة فى التنوير والتصفية ؟ ! 

وكيف تؤثر المعاصى › والانبماك فى الشہوات » حى يرت مہا ظلحات 
إلى النفس + فيبطل بها الاستعداد الفطرى ؟! . 

قلنا : هذا سؤال شريف . والانفصال عنه أشرف مئه ٠‏ وإعطاء البرهان 
فى ذلك مشكل » وإثما الطريق فيه ١‏ الوجدان »والعرفان يقيئاً . 

والنفس خلقت بالفطرة » مستعدة للعلوم ٠‏ والعلوم تحصل فيا بالتدريج ٠‏ 
فلابد من استعمال الفكر والحيال ء» كما قدمنا » وكا تذكر بعد ذلك » من انتفاع 
النفس بالقوى . 

أما تأثبر الطاعات والمعاصى » ف التنوير والإظلام » فذلاك لأن سعادة النفس 
وال جوهرها » أن تكون مولية وجهها شطر الحق » معرضة عن الحواس » 
منخرطة فى سلك القدس » مستديمة لشروق نور الحق فى سرها » فكل ما يكيون 
مانعاً من ذلك » يكون حاطنًا لها عن درجتهاء وبقدر ما تعرض عن حضرة املال 
والآلتفات إلى جانب القدس باتباع الشهوات » تعرض عا الأنوار الإلهية . 

وكلما كانت أدرب بالمعقولات » كانت إلى السعادة أقرب . 

فالنفس لا قرب وبعد ؛ فقربها بقدر العلوم وتحصيل الطاعات ؛ وبعدها 
بالحهل وتحصيل الرذائل . 

وببذا يتبين سر أثوار اتباع رسول الله صلى الله عليه سلم » فی حركاته 
وسكناته وأقواله وأفعاله ؛ فإن له خاصية عظيمة فى تنوير القلب > فإن القلب 
إنما يتجى فيه جلايا الحقائق؛ بأن رکون معدلا“ مصقلا” منوراً ؛ وتصقيله بالترجيه 
إلى جاتب القدس » وبالإعراض عن مقتضى الشرات + وتعديله بالأخلاق 
الحسنة الموافقة للسنة > وتنويره بالذكر ووظائف العبادات . 

ولا دليل أقرى فى هذا » من التجربة والوجدان ؛ فكل من ليس له سبيل 
إليه » بالعرفان ولا باليجدان » فينبغى أن يصدق به › فإنه درجة الإيمان والله 
الموقق ] . 


۹۸ 
ننتقل مع الغزالى » إلى بحث آلحر من بحوثه النفسية ؛ وهو قدم النفس 
أو حدوتها . ولعل فى بيانه لتجردها عن المادة وعلائقها بيانً وافياً » ما يساعده 
على إثبات ما يريد إثياته , من أنها حادثة » حدثت عند استعداد النقطة لآن 

يفاض عليها ما يم به وجودها . 


حلوث النفس : 

وهذا الكائن الجرد المسمى بالروح حادث فى نظر الغزالى قال" : 

[ بيان أن الأرواح البشرية حادثة » حدثت عند استعداد النطفة لقبول 
النفس من واهيها » کا قال تعالى : « فإذا سويته ونفخت فيه من روحى » . 

وتلخيص البرهان : أن الأرواح لو كانت موجودة "قبل الأبدان لكانت 
إما كثيرة وإما واحدة » وباطل وحدتها وكثرئها فباطل وجودها . 

وإئما استحال وحدتها » لأنها بعد التعلق بالأبدان إما أن تى على وحلتها 
أو تتكثر » ويحال وحدتها وكثرتها فحال وجودها . 

وإنما استحال وحدتها بعد التعلق بالأبدان لعلمنا ضرورة بأن ما يعلمه زيد 
يجوز أن يجهله عمرو » ولو كان اللحوهر العاقل مهما واحد؟ . لاستحال اجماع 
المتضادين فيه » کا يستحيل فى زيد وحده . 

ومحال كثرتها » لأن الواحد إنما لا يستحيل أن تی وأن ينقسم ء إذا كان 
ذا مقدار كالأجسام ء فالحسم الواحد ينقسم » فإله ذو مقدار » فله بعض فيتبعض 

أما مالا بعض له ولا مقدار فكيف ينقسم ؟ ! 

أما تقدير كارتا قبل التعلق بالأبدان فحال لأمها إما أن تكون مبائلة أو 

مختلفة وكل ذلك ممال . 
وإنما استحال القائل » لأن وجود المثلين محال فى الأصل وذذا يستحيل 

وجود سوادين فى عل واحد » وجسمين فى مكان واحد؛لأن الأثنينية تستدعى 
مغايرة ء ولا مغايرة ههنا , 

وسوادان فى محلين جائز » لأن هذا يفارق نذاك فى امحل إذا اختص هذا 
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بمحل لاص به الآخر » وكذلك يجوز سوادان فى جحل واحد فى زمانين إذ لهذا 
وصف ليس للآحر » وهو الافتراق بهذا الزمان الخاص . 

فليس ف الوجود مثلان مطلقا : بل بالإضافة كقولنا زيد مرو مثلان فى 
الإنسائية واحسمية » وسواد الحبر والغراب مثلان فى السواد . 

وال تغايرهها لآن التغاير توعان : 

أحدهما : باختلاف النوع والماهية كتغاير الماء والثار وتغاير السواد والعلم . 

الثاتى : بالعوارض الى لا تدحل فى الماهية » كتغاير الماء الخار للماء البارد . 

فإن كان تغاير الأرواح البشرية بالنوع والماهية فحال ‏ لآن الأرواحالبشرية 
متفقة بالحد والحقيقة . 

وهى نوع واحد » لأن اليد ع وهو الحبوان الناطق يشملها . 

وإن كانت متغايرة بالعوارض فحال : لأن الحقيقة الواحدة إنما تتغاير 
عوارضها إذا كانت متعلقة بالأجساد + منسوبة إليها بنوع ما ء ولا تعلق ها 
بالأجساد . قبل وجود الأبدان ؛ فكان الاختلاف الات ؛ إذ الاختلاف فى 
أجزاء ابلس ضرورة ؛ ولو كان فى القرب من السماء والبعد منه مثلا . 

أما إذا لم يكن كذلك ء كان الاختلاف بالتغاير مالا . 

وهذا رجا يحتاج تحقيقه إلى مزيد بيان » ولكن فى هذا القدر ننبيه عليه . 

فإن قيل : فكيف تكون تحال الأرواح بعد مفارقة الأجسام . ولا تعلق لها 
بالأجسام » فكيف تكثرت وتغايرت ! ! 

فالحواب أن نقول : لأنها اكتسبت بعد التعلق بالأبدان أوصافاً مختلفة 
من العلم والجهل : والصفاء والكدورة . وحسن الأخلاق وقبحها . فبقيت 
يسبيها متغايرة» فعقلت كثرتها بخلاف ما قبل الأجساد: فإنه لا سبب لتغايرها . 

فى اتضح أن النفس» تحدث كا تحدث مادة بدنية صالحة لاستعماخا إياها 
ويكون البدن آلة وملكة لما : ويكون للنفس الحادثة فى جوهرهاء هيئة لزاع 
طبيعى : إلى الاشتغال بذلك البدن خاصة » والاهتام بأحواله » والانجذاب إليه . 
وتاك الهيئة تكون مقتضية لاختصاصبا بذلك البدن » ولابد أن تكون مناسبة له 


00 
مناسبة خاصة » لصلوح سياسة بدن خاص دون آحر ٠.‏ وإن خفيت عليئا 
تلك المناسبة بعيتها ؛ فإن تلك المناسبات غير محصورة ولا ظاهرة › والله سبحانه 

وتعالى يتولى أسرارها وسرائرها . 

فإن فيل لا نسم بأن النفوس الإنسانية » متفقة فى الأوع والحبى » واسنا 
نسم أن الأنواع إنما تتكثر من جهة النسبة إلى المادة والمكان والزمان فحسب » 
بل الماديات إنما تتكثر بالمقادير والكائنات الزمانية , 

والنفوس الإنسانية ليست بادية فى ذواتها ٠‏ وإثما نسبتها إلى المادة » بوجه 
التدبير والتصرف » لا بوجه الانطباع فى المادة ٠‏ حى يستدعى مكانا مميزاً ٠‏ وزماناً 
ميزاً . ولتدبير والتصرف لا يوجب تعدداً ذاتينا ؛ فإن الراحد يجوز أن يكون 
ختصرفاآ فى أشياء » والعدد الكثير يجوز أن یکون متصرفاً فى شی ء واحد . فهذه 
النسبة لذاها لا تيجب الكثرة فى الذات . 

قلنا : الدليل على أن النفوس الإنسانية متفقة النوع ؛ ما ذكرناه . وهو أن 
حد الإنسان يشملها » وهو الى الناطق ١‏ وما شمله حد اللوع فهو متفق فى 
النوع . 

والدليل على أن أسباب التكثر ما ذكرته » أن الأشياء الى ذواتها حفائق 
فقط ٠‏ إنما تكثرها بالحرامل والقوابل والمتفعلات عنها » أو بنسبة ما إليها » وإلى 
أزمتها فقط . 

فإذا كانت جردة لم تقترن بذاك » فحال‌آن يكون ببنهما مغايرة وتار . 

وأما قم : إن النفس الإنسائية ليست عادية » فتهايز بلمادة ؛ قسلم » 
لکہا ذات نسبة إلى المادة » أى نسبة كانت ؛ وإن لم تكن نسبة الائطباع » 
فنسية التدبير والتصرف » وهذه النشبة مؤثرة فى التيز كافية . فيقال : إن النفس 
الإنسانية » ملك تلك المديئة الفاضلة . 
نيل : لا نسلم أن الأسباب المكثرة > محصورة فها ذكرثم : من أقسام 
الحرامل ؛ «القوابل والمنفعلات عنها » أو النسبة إليها . 

فا الدليل على الحصر ؟! » أليست المفارقات متغايرة الذوات والحقائق » 
ولا حوامل لها ولا قوابل » ولا مكان ولا زمان ؟ ٠‏ وإنما تایز وتتغاير محقائقها 
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الناتية » و[ نما نوعها ى شخصها ١‏ أعى فى ذانما . 

فهلا قانم فى النفوس الإنسانية + إلا تتغاير مخراصهاء أو بأمر عر سرى 
الحوامل » أليست افوس بعد المفارقة تتغاير بالعدد ؟ ! » وتقواون : إنما تتغاير 
بما اكتسبت من الأبدان : من الأخلاق والعلوم ٠‏ وقلم : يكفها فى القييز » 
هيئة أنها كانت نفس البدن الفلائى » ولْن كان هذا القدر كافياً فى القييز » 
فهلا كان كاف فى الكييز . هيئة أنها ستكون نفس البدن الفلانى ؛ فإن الانطباع 
ق البدن ليس بشرط . 

قلنا : فى المفارقات قد قام الدليل » على أنها متغايرة الحقائق » أما النفوس 
البشرية » فيشملها حد واحد » كا ذكرنا . وإئما يمكن وجودها وتعددها بعد 
المفارقة » ببيئات وأخلاق اكتسبت من الأبدان . وقبل الاتصال بالبدن لا يمكن 
أن تكتسب من الأبدان شیا ؛ إذ لا أبدان ؛ وما لا يكون ليس له تأثير . 

فإنا نعلم قطعا ؛ ألما بعد الائص ال بالبدن » إما تكمل بمعاوئة البدن » 
وتكتسب فضائل ورذائل » من العلاقة البدنية » فقبل البدن لا علاقة » فلا 
اكتساب » فلا تغاير » فثبت أنها تحدث مع البدن . 

فإن قيل : اام وجود النفوس البشرية قبل الأبدان » ببيان ما ذكرتم : 
من ألما لا نتصور قبل الأبدان . ونحن نورد إشكالين واقعين على نحو وجودها 
متصلة بالأبدان وحادثة مع حدوث الأبدان . 

وذلك لأئه من المسلم بيتنا » أن الوس الإنسانية ليست مادية » ولا منطبعة 
فى مادة ؛ وما هذا سبيله » فليس حدوثه على تدريج شىء بعد شیء » أو زمان 
بعد زمان ٠‏ بل يكون وجوده إبداعيًا عضا ؛ ورجود البدن ليس بإبداعى عض + 
بل على تدريج شىء بعد شىء » واستحالة جزء بعد جزه . 

فأى جزء بعينه » لهت النوبة إليه » فى الاستحالة ؛ حى يحدث عنده 
النفس » ويتصل به ؟1 » وليس جزء بعينه » إلا يمكن حدوث النفس قبله 
بلحظة » أو بعده بلحظة . 

ولو قلم : إا تحدث عند. كال الاستعداد . 

فيقال : وكال الاستعداد » لبس يحصل بغتة ودفعة » بل على تدريج كال » 


۲ 
بعد کال . وقد بان أنها کال واحد » محصل [بداعاً لا تدريج فيه . 

ثم إن الاستعداد وكال الاستعداد » إتما يشرط فها هو صورة مادية » أعى 
منطبعة فى المادة » فيكون الاستعداد سيباً ما » بوجه ما > لحصول الصورة فيه 
من واهب الصرر . 

ولا يشترط ذلك فى النفوس الى ليست منطبعة فى مادة أصلا > ولا علاقة 
بينها وبين القوى المادية » إلا علاقة التدبير والتصرف فى المملكة ؛ فا تصرف 
فيه ؛ كيف يكون سبباً لوجوب المتصراف المدبّر فيه ؟ ! . والمدبر أولى بأن يكون 
متقدما فى الوجود على المملكة . 

واشتراط الاستعداد لقيو الصورة » حى توجد الصورة فى المستعد » غير ؛ 
واشتراط الاستعداد لقبول تصرف النفسء غير ؛ فإن الاستعداد الأول يصلح 
سبباً ارجود النفس بوجه ما » والاستعداد الثانى لا يصلح سبباً » لوجود النفس 
بوجه ماءبل هو سبب لقبول تصرفه فيه إما ليفيده كالا أوليستفيد منه فائدة . 
وهنا إشكال عظم . 

فابحواب عله كلمة واحدة ؛ فإن العلم نكية واحدة ع كثرها الجهل . 

فتقول : لا ارتياب ى أن النفوس إبداعية » وإنها ليست منطبعة فى المادة 
وإئما تحدث من مبدعها › عند كال الاستعداد » الذى عبر عنه فى التنزيل 
بقوله : ٠‏ فإذا سویته » . ومبدعها أعلم بكمال الاستعداد » وليس فى طاقة القوى 
الإحاطة بتفاصيل الاستعدادات . 

ولكن على الحملة نعلم : أن الصور تفيض من مبدعها وواهبها » كا يقتضيها 
جود الحواد المحض » عن قال العلم الحيط بتفاصيل المعلومات » فيعطى كل مستحق 
ما يستحقه » وکل قاصر ما يكمله » بل ماهيات الأشياء واستعدادائها > من 
جوده الفياض ؛ بواسطة الأسباب المعطية للاستعدادات الحاصة » من الأجرام 
العنصرية » وامتزاجاها » وحركات السموات وأجرامها ٠‏ وأشكاها وتخواصها 
وفيض العقول على النفوس » وإفاضة النفوس طلا للاستكمال» تحريكا للسموات. 


فالكل من جود الماد الحق » الى يعطى كل حقيقة وجودها » وهو أعلم 


۳ 
بكمال الاستعداد » وأى استعداد يستحق أى صورة . 

وعلوم البشر قاصرة عن إدراك ذاك ء وإذا بلغ الكلام إلى الله سبحائه » 
فينقطع سؤال ول ٠‏ كما ينقطع مطلب « ما » لا يسألعما يفعل» وهم يسألون . 
الإشكال الا : 

أن النفوس إذا كانت متشاببة فى النوع » فائضة من واهب الصور » 
ولیس فى فيضانه احتلاف + فن أين يحب أن يكون كل نفس حادثة ء ذات 
هيثة نزاعية طبيعية » إلى الاشتغال ببدن مخصوص »ء والاهتام بأحياله ؟ ! ومن 
أبن يلزم أن يكون ها مناسبة حاصة » تصلح لسياسة بدن خاص » دون بدن ؟ ! 

فإن كانت هذه الهيثة لازبة لذاتها » فهى متخصصة ببذه الميئة» قبل وجود 
البدن , 

وإن كانت هذه اليئة » تكتسب من البدن » فكيف يسبق الموجنّب على 
الميجب ؟ ! وكيف تكون تلك الطيئة نزاعية طبيعية ؟ !| . 

وجملة القول » إن لم تكن هيئة مختصة ٠‏ فلم اختصت ببدن دون بدن . 

وإن كانت الفيئة طبيعية على حالها ؛ فهى الخصصة لاما بعد الائفاق 

وإن كانت مكسبة من خارج » وهو إما البدن أو غيره + فليتحقق لها 
وجود » حى تكتسب الهيثة الخصصة » وكل ذلك محال . 

ثم اخختلاف المناسبات واطيئات » تستدعى اختلاف الأسياب » وواهب 
الصور واحد فى ذاته » أحدى الإفاضة » فلا احتلاف هناك » ولا تأثير لاختلاف 
الأمزجة » فى اختلاف هيئات النفوس ؟ إذ لا انطباع ولا حلول » ولا اتصال 
بين الجردات وبين الأمزجة ؛ يخلاف النفوس النبائية » والنفوس الحيرانية » والصور 
الحسمائية > والصور الطبيعية ؛ فإن اختلاف النفوس والصور ‏ لاشتلاف مرادها 
وصورها مقدرة على استعداداتها . 

وحل هذا الإشكال » أن تقول : نم إن المناسبات والهيثات المختلفة » تستدعى 
أسباباً مختلفة » وأسباب الاستعدادات الامتزاجات » وأسباب الامتزاجات وجميع 
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ما يحدث فى العالم العنصرى + منوطة بالحركات السهاوية + يحتى الاختيارات 
والإرادات » فإنها لا عالة أمور تحدث بعد مالم تكنء ولكل حادث بعد ما 
يكن علة سيب حادث , 

ويم ذلك إلى الحركة » فجميع الاستعدادات تابعة للحركات السماوية 
نم الحركات المستديرة » مستندة إلى اختيارات التفوس الفلكية ٠‏ والكل يستند 
إلى العقل الإلمى » المستعلى على الكل » الذى منه تنشعب المقدورات . 

فالحود الإلى بواسطة العقول والتفوس ؛ والحركات السماوية ‏ يعطى كل 
مادة استعدادها لصورة خاصة » والنفوس لا تحدث بالاستعداد الخاص © بل 
عند الاستعداد الخاص ۽ فرق بين أن تحصل عله أو به . 

ثم الهيئة التزاعية ى النفس ء نما تكون بعد الاتصال يها . 

فإذن حدوث النفس له صفة فى الفاعل وصفة فى القابل : 

أما صفة الفاعل » فالحود الإلحى » الذى هو ينبوع الوجود » وهو فياض 
بذاته على كل ما له قبول الوجود » حقيقة وجوده » ويعبر عن تلك الصفة بالقدرة. 
وإن أضفت هذا الفيض إلى الوسائط » فواهب الصور . 

ومثاله : فيضان نور الشمس على كل قابل للاستنارة » عند ارتفاع الحجاب 
بينهما . 

والقابل للاستنارة > هى المتلونات ؛ دون اهواء الذى لا لون له. 

وما صفة القابل » فالاستراء والاعتدال » الحاصل بالتسوية »> كا قال : 
( سوبته ۲ . 

ومثال صفة القابل » صقالة الحديد ٠‏ فإن المرآة الى ستر الصدأ وجهها » 
لا تقبل الصورة » وإن كانت محاذية للصورة وإذا اشتغل المصقل بتصقيلها » 
فكلما حصلت الصقالة . حدثت فيا الصورة من ذى الصورة المحاذى لها . 

فكذلك إذا حصل الاستواء والاستعداد فى النطفة . حدثت فيها النفس من 
واهبها وحالقها » من غير تغير فى الواهب ؛ بل إنما حدث الروح الآن لا قبله » 
لتغير امحل : محصول الاستواء الآن لا قبله » كما أن الصورة فاضت من ذى 
الصورة ء على المرآة فى حكم الوهم » من غير تغير فى الصورة ء ولكن كان 
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لا تحصيل من قبل ؛ لا لأن الصورة ليست مهيئة . لأن تنطيع فى المرآة لكن 
لأن المرآة لم تكن صقيلة . 

فإن قيل : فإذا كانت الأرواح حادثة مع الأجساد » فا معى قوله صلى الله 
عليه وسلم: د خلق لق الأراح قبل الأجساد يالى عام ؛ ؟ ا 

وقوله عليه السلام: « آنا أو الأنبياء * خاقا وآخرهم بعتا ۲ ؟ ! 

وقوله عليه السلام ٠:‏ كنت نينا وآدم للجندل بين لاء والطين » ؟ ! 

قلنا : شی ء من هذا لا يدل على قدم الروح ٠‏ بل على حدوثه » وكونه مخلوقاً . 
لم دل" ربا بظاهره عل ىتقدبم وجرده على كسد ء كنا ظن جماعة من الحكماءء 
وأمر الظراهر هين 2 فإن تأويلها ممكن ٠‏ والبرهان القاطم لا يدرأ بالظواهر » 
بل يسلط على تأويل الظراهر . كنا فى ظراهر الآيات المتشاببات فى حق الله 
تعالى . 

أما قوله عليه السلام : « خخلق الله الأرواح قبل الأجاد » راد بالأرواح 
راح لملائكة » وبالأجساد : العالم : من العرش - والكرمى » والسموات » 
والكرا كب . وامراء » والماء . والأرض . 

وكا أن أجساد الآدميين يمللهم صغيرة ٠‏ بالإضافة إلى جرم الأرض » وجرم 
الأرض أصغر من الشمس بكثير . ثم لا نسية بحرم الشمس إلى فلكه » ولا لفلكه 
إلى السمرات الى فوقه » ثم كل فلاف أ تسع له الكرسى 3 إذ وسع كرسي السموات 
والأرض ؛ والكرمى صغير بالإضافة 3 اعرش . 

فإذا تفكرت فى جميع ذلك » استحقرت أجساد الآدقيين » ولم تفهمها 
من مطلق لفظ الأجساد ؛ فكذلك فاعلم وتحقق : أن أرواح البشر بالإضافة 
إلى أروا اح الملائكة » كأجسادهم بالإضافة إلى أحساد العام . 

ولو انفتح للك باب معرفة الملكية ء لرأيت الأرواح البشرية » كسراج اقتبس 
من نار عظيمة طبقت العالم ؛ وتلك النار العظيمة »> هى الروح الأخير من أرواح 
الملائكة . 


)١(‏ موقف الغا من النصوص هنا » مقف جرىه» انظر إل تعبيره عن قيمها بقوله: و وآ 
الظواهر هين ۽ وى تأويله هذه الأحاديث مثل بن ذلك . 
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اراح الملائكة ترتيب ٠‏ وكل واحد منفرد برتبته > ولا يجتمع ف مرتبة 
واحدة اثنان ؛ لاف الأرواح البشرية المتكارة مم اتحاد التوع . 

أما الملائكة فكل واحد نوع برأسه » وهو كل ذلك النوع ٠‏ وإليه الإشارة 
بقوله تعالى ٠:‏ وما ما إلاله مقام معلوم: وبقوله عليه السلام: « إن الراكع منهم 
لا يسجد › والقائم لا يركع ؛ ونه ما من واحد للا ل قا يل 

فلا تفهمن إذن من الأرواح اح والأجساد المطلقة » إلا أرواح ح الملائكة وأجساد 
العام . 

وأما قوله عليه الصلاة والسلام :م أنا أول الأثبياء خلقاً » ررم بعتا » وقوله 
عليه السلام ٠‏ نحن الآخرون السابقون » وقد قال عليه السلام :و أول ما شاق الله 
لته وقال ٠:‏ أول ما خلق الله اعرش » وقال :« أول ما خخلق الله جوهر محمد 6 
صل الله عليه وسلم » وغير ذلك . 
فكشف الغطاء عن هذا من وجوه » تحت كل وجه فوائد لطيفة . ولطائف 
من الحكمة ؛ قلما تسطر فى الكتب . 

الوجه الأول : آنا شاهدنا الموجودات كلها » بشبادة الحس والعقل . على 
ترتب وتفاضل » ى النوع والشخص : 

ہا تی الركبات التى ہی أقرب إلى حواسنا ؛ فالمعادن والنياتات واللبيران 
والإفسان ء على تفاضل ؛ وانهى ذلات بالإنسان » وانشبى الإنسان بالشخص 
الواحد الأفضل من الكل : كالنبى ف زمانه ١‏ والولى فى كل زمان . 

وأما فى البسائط الحسيانية ؛ أعنى المتشاببة الأجزاء » فهى أيضاً على تفاضل 
فى ابحوهر > والحيز . والعظم + والحركة . 

لانشن من الكل ابم الأقصى » وهو الذى عبر عنه التنزيل بالعرش 
والكرسى » الذى وسع السموات والأرض . 

وأما فى البسائط الروحانية أعبى المجردة عن المواد » المنزهة عن المكان والزمان : 
ففيها ترتب وتفاضل » فا كان أشد قوة » وأسع علماً وإحاطة » وأبلغ فى الوحدة 
وأشبه بكمال الربوبية ؛ كان فى المقام الأعلى » وامرتية الأقصى » ولا بد أن 
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يهى بواحد ؛ فإن المترتبات المنفاضلات » إن لم تنته بواحد » وجب ذلك الحكم 
التسلسل » وذلك عمال . 

فالمترقبات فى كل قسم » اذبت بواحد ء هو مبدقها . 

وربما يعبر لسان النبوة عن ذلك الواحد ء بأنه أول ما لق الله تعالى , 

فالروحانيات ابت بروح القدس » أو العقل الفعال » أو شديد القوى 
ذى مرة فاسترى ». وهو أول المبدعات ؛ ثم يتزل بالترتيب والتفاضل » "كما قبل : 
أول ما خلق الله عز وجل العقل » ثم النفس » ثم الموولل ؛ أو ما روى فى اللبر : 
إن أول ما خلق الله عز وجل ٠‏ القلم ثم الاوح » ثم الظلمة الفارجة . 

وأما فى الأجرام . فقد اننبت بالحرم الأقصى » وهو ما روى » أن أول ما خلق 
الله العرش . ثم الكرمى . 

وأما فى المركبات » فقد اننبت يجوهر النبوة » وأ كلها وأففملها جوهر محمد 
صل الله عليه وسلم . 

وذلك ما روى » أن أول ما خلق الله تعالى جوهر محمد صلى الله عليه وسلم © 

فقد وجدت لكل مقام مثالا" > ولكل مذهب حملا“ وساغاً . 

ثم الأولية فى كل صنف منها . هل هى أولية بالزمان ؟ ! أو أولية بامكان ؟ ! 
أو أولية بالذات ؟ ! أعنى العلة الفاعلية » أو الكمالية ؟ ! فذلك مطلب آثر سهل 
التناول . قريب المأخل واللجتتى . 

الوجه الثانى : أن المبادئ تساق إلى الكمالات ؛ حى لولم يكن كمال » 
لم يكن مبداً . کا لو لم يكن مبدأ لم يكن کال : 

وإن المعقولات تظهر بالمحسوسات ؛ وكا أن كمال جلال الحق ٠»‏ إنما يظهر 
بأفعاله وصنائعه » كذلك الأمر الحق » إثما يظهر يخلقه » وكذلك العقل إثما 
يظهر بالنغس » والنفس إنما تظهر بالطبيعة » والطبيعة إنما تظهر بالحسم الكلى . 

وكذلك جميع المبعردات » إنما تظهر بالإنسان » حى يكون جسمه 
وطبيعته » مظهر اسم والطبيءة ؛ ونفسه وعقله » مظهر النفس والعقل ؛ وتسليمه 
مظهر الأمر الحق » فيظهر به جلال الباری تعالى » وإ كرامه . 

ويصح أن يقال : لولاك ما خلقت الأفلاك » فهو الخلاصة من الدليقة > 


۹۸ 
والصفوة من البرية » وهو الكمال والغاية » والسدرة المنهى » وهو أول ما ملق 
وآحر ما بعث ء کا ذكره عليه السلام . 

الوجه الثالث : أن الطبيعة المسخرة » تؤثر فى إعداد المادة ٠.‏ لقبول فيض 
الأمر والعقل » والنفس ؛ حى محصل ف المركبات باستصفاء العناصر» واستخلاص 
اللباب من المواد » وابتلاء الأمشاج من المزاج > طبقة بعد طبقة » واستصفاء 
بعد استصفاء ؛ حى محصل ف المركبات ابلهزثية »> شخص فى مقابلة العقل الكلى » 
بل هو شخص العقل » أو عقل مشخص . 

وذاك هو نبى زمانه » فيكون العود به » كما کان البدہ إليه » فيضاهى صاحب 
البدا » صاحب الكمال ١‏ وتكون الهاية هى الرجوع إلى البداية » ويكون أول 
الفكر آخر العمل ٠‏ ويظهر معى قول الى صلى الله عليه وطسام : « نحن الآخرون 
السابقون » . 

الوجه الرابع : “كما ابتدأ الدين والشريعة » من آدم عليه السلام ١‏ واستكمل 
نوع كال بنوح عليه السلام ٠‏ وتوع كال بإبراهم عليه السلام » ونوع “كال 
عوبى عليه السلام . ونوع كمال يعيسى عليه السلام » ونوع كال بالمصطق 
عليه السلاء ؛ وابتدأ العرد من المصطق صل الله عليه وسلم » ثى دار ابلتزاء ؛ 
ولذلك قال : « أنا أول من ينشق عنه الأرض ء وأنا العاقب » وأنا الحاشر ء حشر 
الناس على قددى ع . 

وببذا العرض ينتهى رأى الغزالى فى حدوث النفس الإنسانية » وف ما جر 
إليه ذلك من بحوث ربجا كان لما خطرها » فى تاريخ الفكر الإسلاى . 

وعلى عادتنا فى مثل هذا البحث » نولى وجهنا شطر اين سينا - ليقرن القارئ 
بين الرأبين » قال فى النياة 29 : 

[ فصل ق إثبات حدوث النفس : : 

وقول : إن الأتفس الإنسانية » متفقة فى النوع والعى › فإن وجدت قبل 
البدن : 

فإما أن تكون متكثرة الذوات . 


(۱) ص ۲۰١‏ ۔ 
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أو تكون ذاتاً واحدة . 

ومحال أن تكون ذوات متكارة . 

وأن تكون ذاتاً واحدة ‏ على ما بتبين ل , 

فحال . أن تكون قد وجدت قبل البدن . 

فنبداً ببيان استحالة تكثرها بالعدد » فنقرل : 

إن مغايرة الأنفس قبل الأبدان ٠‏ بعضها لبعض . 

إما أن يكون من جهة الماهية والصورة . 

وإما أن يكون من جهة النسية إلى العنصر . 

والمادة متكثرة : 

بالأمكنة الى تشتمل كل مادة على جهة منها . 

والأزمنة الى تختص كل فس بواحد مها ٠‏ فى حدوثها فى مادتها ١‏ والعلل 
القاسمة لادا . 

وليست متغايرة بالماهية والصورة ؛ لأن صوربها واحدة . 

فإذن إا تتغاير من جهة قابل الماهية » أو المنسوب إليه الماهرة با لاختصاص» 
وهذا هو البدث . 

وأما قبل البدن ‏ فالنفس جرد ماهية فقط » فليس يمكن أن تغاير نفس 
نفساً بالعدد ؛ والماهية لا تقيل اختلافة ذاتهًا . 

وهذا مطلق فى كل شىء ؛ فإن الأشياء الى ذواتها معان فقط » فتكثر 
نوعياتها . ما هو بالحوامل والقوابل والمنفعلات علا . أو بنسبة ما إليها : وإلى 
أزمثها فقط . 

وإذا كانت مجردة أصلا لم تفرق عما قلنا » فحال أن يكون بينها مغايرة 
وتكائر » فقد بطل أن تكون الأنفس قبل حشرلا الأبدان » ٠تكثرة‏ اللات 
بالعدد . 

فأقول : ولا يجوز أن تكون واحدة الذات بالعدد ؛ لأنه إذا حصل بدئان 
حصل فى البدئين » نفسان . 

فما أن يكوا قسمى تلاك النفس, الراحدة ؛. فيكون الشى ء الواحد الذى ليس 
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له عظ وحجم > منقسما بالقرة ؛ وهذا ظاهر البطلان بالأصول المتقررة فى‎ 
. الطبيعيات‎ 

وإما أن تكرن النفس الواحدة بالعدد ء فى بدنين ؛ وهذا لا يحتاج أيضاً 
إلى كثير تكلف فى إبطاله . 

فقد صح إذن » أن النفس تحدث » كلما يحدث البدن الصاح لاستعمالها 
إياه : ويكون البدن الحادث ملكا وآ لها » ويكون فى هيثة جوهر النقس 
المحادثة مع بدن ما ذلك البدن الذى استحق حدوبها من الميادئ الأولية ب 
فزاع طبيعى إلى الاشتغال به واستعماله : والاههام بأحواله » والانجقاب إليه ؛ 
يخصبا به ويصرفها عن كل الأجسام غيره بالطبع إلا بوساطته . فلايد أنها إذا 
وجدت » متشخصة ؛ فإن ٠بدأ‏ تشخصبا يلحق بها من الحيئات » ما تتعين به 
شخصا » وتلك الحيئات تكون مقتضية لاختصاصها بذلك البدن » ومناسبة لصلوح 
أحدهما للآتحر . وإن حى علينا تلك الحال ٠‏ وتلاك المناسبة : 

وتکون مبادئ الاستكمال » متوقعة لها بوساطته » وتزيد به بالطبع لا بوساطته . 

وأما بعد مفارقة البدن ؛ فإن الأنفس قد وجد كل واحد ما ذاتاً منفردة » 
باختلاف موادا الى كانت . وباتختلاف أزمنة حدوثها » واختلاف هيثانها 
الى بحسب أبدانها الختلفة لا عالة بأحواها . 

ننتقل بعد ذلك مع الغزالى » حيث يعالج مسألة أخرى من مسائل النفس 
الإنسانية » تلك هى أبديتها وخلودها . 


خلرد النفس : 
يرى الغزالى » أن النفس شىء ء والبدن شىء غيره » ون الصلة بينهما 
لا تعدو أن تكون صلة صاحب المملكة بمملكته » فقد تفى المملكة » ولا يلزم 
أن يفنى صاحيها بقنائها . 
ولذا بحاو الغزالى أن يبت أمرين : 
الأول : أن الرباط بين الحسم والنقفس » ليس على سبيل التلازم يحيث إذا 
فی ابلسم فنيت النفس » بل إنها ستيى بعد موته وفنائه . 


ألم 

الثانى : أن النفس وإن كانت ستيى بعد موت البدن وفنائه > فإن بقاءها 
هذا . بقاء أبدى ؛ إذ يستحيل عقلا أن يفنى ااكائن الجرد عن المادة . يقول 29 : 

[ بيان بقاء النفس : 

ونذكر آنا لا تموت بمرت البدن ء ثم نكر أنها لا تفنى مطلقاً . 

ونذكر برهانه من المنقيل والمعقول . 

أما المنقول : فقوله تعالى : ( ولا تحسين الذين قتلوا فى سبيل الله أمواتا » 
بل أحياء عند ربهم يرزقون » فرحين با آتاحم الله من فضيله » . 

ومعلوم أن من كان حينا مر زوقاً » فرحا مستبشراً > لایکون ميناً معدوماً . 

وكذلك قوله تعالى : « ولا تقولا لمن بقتل فىسبيل الله + أموات؛ بل أحياء » , 

وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : « أرواح الشهداء فى حواصل طيور 
خضر » تسرح فى رياض ابأنة ؛ , 

وقد ترسخ فى جميع عقائد أهل الإسلام > هذا . فإن رسول المغفرة والرحمة 
لمن يكون باقيآ ۽ لا لمن يكون فان ؛ وكذلك إهداء الصدقة ء فاعتقادم أنها 
تصل إليه ؛ وكذلك النامات . 

فكل ذلك دليل على أا بافية . 

وقد ذكرنا أن النفس ليست منطبعة فى البدن » بل لا العلاقة مع البدن » 
بالتصرف والتديير . 

والموت انقطاع تلاك العلاقة ‏ أعى تصرفاتها وتدبيراتها ‏ عن البدن . 

وإنما يموت الروح الحيوانى » وهو يخار لطيف » ينشأ من القلب ويتصاعد 
إلى الدماغ » ومن الدماغ بواسطة العروق » إلى جميع البدن . 

وف كل موضع ينبى إليه »> يفيد فائدة من الحواس الظاهرة » والمشاعر 
الباطنة . فذلك الروح لا يبى ء وإذا بطل ذلك الروح > بطل ما يتبعه : من 
الحواس الظاهرة لباطنة > والقوى الحركة , 

أما البرهان العقلى : فلآن کل شىء يفسد بفساد شىء آلحر › فهو متعلق 


. ۱۲۹ ص‎ )١( 
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به نوعا من التعلق . وكل متعلق بشى ء آخخر ذوعا من التعاق . 

فما أن يكون تعلقه به » تعلق المكاف' فى الوجود . 

أو تعلق المتأخر عنه ى الوجود ٠‏ ۾ 

أو تعلق المنقدم عليه فى الوجود » الذى هو قبله فى الذات . لا فى الزمان . 

فإن كان تعلق النفس بالبدن » تعلق المكاف ف الوجود » وذلك أمر ذاتى 
له لا عرض ء فكل واحد مهما مضاف الذات إلى صاحبه » فليس » لا النفس 
ولا البدن . يجموهر . ولكهما جوهران . 

وإن كان ذلك أمراً عرضييًا » لاذاتعًا » فإن فد أحدهما » بطل العارض 
الآتعر من الإضافة . ولم يفسد الذات بفساده . 

وإن كان تعلقه به » تعلق المتأخرعنه فى الوجودء فالبدن علة للنفس ف الوجود . 
العلل أريع : 

فإما أن يكون البدن علة فاعلية نانفس » معطية ها الوجود . 

وإما أن يكون علة قابلية لها » بسبيل الركيب كالعناصر للأبدان » أو بسبيل 
البساطة كالتحاس للضم . 

وإما أن يكون علة صورية . 

وإما أن يكون علة كمالية . 

وال أن يكون علة فاعلية » فإن الحسم با هو جسم لا يفعل شيئاً وإنها 
يفعل بقواه ؛ ولو كان بذاته يفعل » لا بقواه ؛ لكان كل جسم يفعل ذلك 
الفعل . 

ثم القرى ابلسماتية كلها . إما أعراضء» وإما صور مادية . وال أن تفيد 
الأعراض أو الصور القائمة بالمواد ؛ وجود ذات قائمة بنفسها لا فى مادة » ووجود 
جوهر مطلق . 

وال أيضة أن يكون علة قابلية ؛ فقد برهنا وبينا أن النفس ليست منطبعة 
فى البدن بوجه من الرجوه ؛ فلا يكون إذن البدن متصوراً بصورة النفس لا بحسب 
البساطة ؛ ولا على سبيل التركيب ؛ بأن يكون جزءا من أجزاء البدن يتركب فتحدث 
النفس . 
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رحال أن تكون علة صورية للنفس » أو كالية ؛ فإن الأولى أن يكون الأمر 
بالعكس . 

فإذن ليس تعلق التفس بالبدن ؛ تعلق معلول بعلة ذاتية . 

نعي البدن والمزاج علة بالعرض للنفس؛ قإنه إذا حدث بدن يصلح أن يكون 
آلة لنفس . ويلكة لها ؛ أحدثت العلل المفارقة النفس الليزئية » أو حدث عا 
ذاك ؛ فإن إحدائها بلا سيب يخصص إحداث واحد دون واحد » محال . 

يمع ذلك فإنه يمنع عن وقوع الكثرة فيا بالعدد ؛ لما بيناه ؛ ولأنه لابد 
لكل كائن بعد مالم يكن ؛ من أن يتقدمه مادة ؛ فيكون فيها تميق فبوله ؛ أو 
يۇ نسبة إليه - كا تبين فى العلوم الأخرى - ولأنه لو كان يجوز أن تكون 
نفس جزئية تحدث ؛ ولم محدثها آلة ؛ بها تستكمل وتفعل ؛ لكانت معطلة 
الوجود ؛ ولا شىء معطل فى الطبيعة المسخرة . المبلغة كل شىء من العنصريات 
إلى كاها وغاينها . 

ولكن إذا حدث اليو للاسبة والاستعداد للآلة . فيلزم حینئذ أن يحدث 
من الود الإلمى + الفياض براسطة العلل المفارقة ؛ شىء هو النفس 

ولیس إذا وجب حدوث شىء : مع حدوث شىء ؛ وجب أن يبطل ن 
بطلانه . وإئما يكون ذلك . إذا كان ذات الشىء قابا بذلك الشىء » وفيه . 

وقد تحدث أمور عن أمور . وتبطل تلاك الأمور » وتبى هى › إذا كانت 
ذاتها غير قاأعة فيا ٠‏ وتحصرصاً إذا كان مفيد الوجود لها » شيا آخخر غير اللى 
إما هو تميق إفادة وجوده مع وجوده . 

ومفید وجود النفس شىء غير الخسم ‏ كا بينا ‏ . ولا هو قو فى جسم » 
بل هو لا محالة أيضاً جوهر غير جسم ؛ فإذا كان وجوده من ذلك الشىء ؛ 
وين بدن مل رقت اتقات الرجود فقط ؛ فليس له تعلق فى نفس الرجرد 

. ولا البدن علة له إلا بالعيض 

e‏ إن اماق بیدا عل نحو يوجب أن يك ايم 

متقدم الات على النفس . 


وا القسم. اثالث مما كنا ذكرنا فى الابتداء . وهو أن يكن تعلق النغفس 
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بام : تعلق المتقدم فى الوجود . 

فإما أن يون التقدم مع ذلك زماناً » فيستحيل أن يتعلق به وجوده › وقد 
تقدمه فى الزمان . 

وإما أن يكين التقدم ف الذات » لا فى الزمان ؛ لأنه فى الزمان لا يفارقه » 
وهذا النحو من التقدم > هو أن تكون الذات المتقدمة . كلما توجد ٠‏ يلزم أن 
يستفاد عنها » ذات المتأخر فى الوجود . 

وحينئذ لا يوجد أيضا هذا المتقدم فى الوجود . إذا فرض المتأخر قد عدم » 
لا لآن فرض عدم المتأعر ٠‏ أوجب عدم المتقدم . ولكن لأن المتآخر لا يجوز 
أن يكون عدم إلا وقد عرض أولا بالطبع للمتقدم ما أعدمه » فحينئل عدم المتأخر . 
فليس فرض عدم المتأخر يوجب عدم المتقدم ٠»‏ ولكن فرض عدم المتقدم نفسه ٠‏ 
لأنه نما افترض المتأخر معدوما . بعد أن عرض للمتقدم أن عدم فى نفسه . 

وإذا كان كذلك . فيجب أن يكون السبب المعدم ٠‏ يعرض فى جوهر 
النفس : فيفسد معه البدن » وأن لا يكون البدن ألبئة يفسد » بسبب يخصه : لكن 
فساد البدن بسبب يخصه : من تغيير المزاج أو التركيب ٠‏ فباطل أن تكون النفس 
تتعلق بالبدن : تعلق المتقدم بالذات » ثم تفسد بالبدن ألبتة فليس إذن بينهما 
هذا التعلق . ١‏ 

وإذا كان الأمر على هذا . فقد بطل أنساء التعلق كلها » وبئی أن لا تعلق 
للنفس ف الوجود بالبدن . بل تعلقه فى الوجود بالحود الإلمى ٠‏ بواسطة المبادئ 
الآخر . الى لا تستحيل ولا تبطل ] . 

وببذا يكون الغزالى قد فرغ من إثبات الأمر الأول ٠‏ وهو عدم التلازم 
بين وجود النفس ووجود البدن . وأنه إذا فسد البدن ٠‏ فليس يلزم أن تفسد 
النفس . 
وبتى الأمر الثانى :وهو إثبات عدم فناء النفس مطلقاءأعى إثبات خطودهاء 
وهو ما يعالحه الغزالى الآن , قال : 

[ برهان أن النفس لا تفنى مطلقآ : 


(۱) س ۱۳۴۱ . 
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فنقول : إن النفس لا يتطرق إليها الفناء والعدم والفساد رالملاك . وذلك 
أن كل شىء من شأنه أن يفسد بسبب ما » ففيه قرة أن يفسد » وقبل الفساد 
فيه فعل أن يى . وال أن يكرن من جهة واحدة وش شىء ولحد » قرة أن 
يفسد وفعل أن يى » بل تبيؤه للفساد ليس لفعل أن يبى ٠‏ فإن معى القرة 
مغاير لمعنى الفعل » وإضافة هذه القرة مغايرة لإضافة هذا الفعل . لآن إضافة 
ذلك إلى الفساد » وإضافة هذا إلى البقاء . 

فإذن لأمرين متلفين فى الشىء يوجد هذان المعنبان . وهذا إثما يكون فى 
الأشياء المكبة » أو الأشياء البسيطة فى المركبة . وأما فى الأشياء البسيطة الفارقة © 
الذات › فلا يجوز فبا هذان الأمران . 

ونقول بوج مطلق : إنه لا يجوز أن يجتمع فى شىء إحدى الذات » هذان 
امعنيان ؛ وذلك لأن كل شىء يب » وله قرة أن يفسد » فله قرة أن بى ؛ لآن 
بقاءه ليس بواجب ضروری ؛ وإفالم يكن واجباً » فكان مکنا : والإمكان طبيعة 
القوة ؛ فإذن بکون له تى جوهره » قوة أن يبى » وفعل أن يق . 

وفعل أن ينی منه لا شخالة » ليس هو قرة أن يبى منه » وهذا بین .؛ فيكرن 
إذن فعل أن يب منه » أمرا يعرض للثبىء » الذى له قرة أن يرق منه . فتك 
القرة لا تكون لذات ما بالفعل » بل للشىء الذى يعرض له أن يى بالفعل » 
لا بوجود ذاته , 

فيازم من هذا : أن تکون ذاته مركبة » من شیء كان به ذاته موجودا 
بالفعل ؛ وهو' الصورة, ى كل شیء ؛ وون شیء حصل له هذا الفعل » وى طباعه 
قوته » وهو مادله , 

فإن كانت النفس بسيطة مطلقة » لم تنقسم إلى مادة وصورة » وإن كانت 
مركبة › فلنرك المركب » ولننظر فى ابخرهر » الذى هو مادته » ولتصرف القول 
إلى نفس مادته > ولتتكلم فيها , 

ونقول : إن تلك المادة » إما أن تنقسم مكلا دائما » وثثبت اأكلام دما » 
وهذا عال , 

(1) احترل ببذا القيد عن الصور والأعراض فإنها بسيطة ولكنها تفى وتقسد الظر شبح 
الإشارات قراڑی + ۲ من ۷۸ ٠‏ 
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وإما أن لا يبطل الى ء الذى هو الجوهر والسنخ © وكلامنا فى هذا الشى ء 
الذى هو السنخ والأصل © لا فى شىء يجتمع منه ء ومن شىء آآخر ؛ فبين أن 
كل شیء هو بسيط غير مركب ؛ أو حو أصل مركب وسنخه ٠‏ فهو غير مجتمع 
فيه فعل أن بى » وقوة أن يعدم » بالقياس إلى ذاته . 

فإذا كانت فيه قوة أن يعدم » فحال أن يكون فيه فعل أن يى . 

وإن كان فيه فعل أن يبق وأن يوجد ؛ فليس فيه قرة أن يعدم . 

فين إذن أن جوهر النفس ٠‏ ليس فيه قوة أن يفسد . 

وأما الكائنات الى تفسد ء فإن الفاسد مها هو المركب اهتمع ١ء‏ وقرة 
أن تفسد وأن تببى » ليس ف العنى الذى به اركب » وإحد » بل فى المادة الى 
هى بالفوة . قابلة كلا الضدين . 

فليس إذن فى الفاسد المركب » لا قرة أن يبى » ولا قوة أن يفسد » فام 

وأما المادة . فإما أن تكن باقية . لا بقوة تستعد بها للبقاء » كا يظن قوم 

وإما أن تكون باقية بقوة » بها تب » وليس لها قوة أن تفسد » بل قرة أن 
تفسد شى ء آخر فيها بحدث » والبسائط الى فى المادة » فإن قوة فسادها هو فى 
المادة . لا فى جرهرها . 

والبرهان الذى يوجب أن كل كائن فاسد ؛ من جهة تناهى قوة الى رالبطلان. 
إنما يوجب فيا كونه من ادة وصورة » ويكون فى مادته قوة أن يب فيه هذه 
الصورة » وقرة أن تفسد هى فهما معآ . 

فقد بان إذن أن النفس لا تفسد ألبتة . وإلى هذا سقنا كلامنا » والله وى 
التوفيق ] . : 

وما يكون الغزالى قد فرغ من إثبات الأمرين اللذين كان قد عرض لإثباتهها. 

ولو أننا ولينا وجهنا شطر النجاقز لابن سينا > لوجدناه يحارل فيها إثبات نفس 
الأمرين اللذين عى ها الغزالى ۾ افا قولے ا" : 


, هذا يغيد قدم المادة عند الفزاك‎ )١( 
. ۳۲ ص‎ )۲( 
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: فصل ف أن النفس لا تموت بوت البدن‎ [ ٠ 

وتقول : إنهاء لا تموت بموت البدن » ولا تقبل الفساد أصلا . 

أما أنها لا تموت بموت اليدن ‏ فلن كل شىء يفسد بفساد شى ء آآخر ؛ 
فهو متعلق به نوعاً من التعلق . 

وكل متعلق بشىء نوع من التعلق : 

فإما أن يكون تعلقه به » تعلق المكاف؛ فى الونجود . 

وإما أن يكون تعلقه به » تعلق المتأخر عنه فى الوجود . 

وإما أن يكون تعلقه به ء تعلق المتقدم عليه فى الوجود » الذى هو قبله 
بالذات » لا بالزمان . 

فإن كان تعلق التفس بالبدن » تعلقالمكاف: ف الوجود » وذلك أمر ذاق 
له » لا عارض » فكل واحد مهما مضاف الذات إلى صاحيه . فليس لا النفس 
ولا البدن » يجوهر» لكنهما جوهران . 

وإن كان ذلك أمراً عرضيًا لا ذاتينًا » فإذا فسد أحدهما بطل العارض الآخر 
من الإضافة > ولم تفسد إلذات يفساده . 

وإن كان تعلقه به تعلق المتأخر عنه فى الوجود » فاليدن علةٍ للنفس فى 
الوجود ٠‏ حينثذ ء والعلل أريع : 

فإما أن يكون البدن علة فاعلوة النفس ‏ معطية ها الوجود . 

وإما أن يكون علة قابلية لها » بسبيل التركيب » كالعناصر للأبدان » أو 
بسبيل البساطة » كالنحاس للصم . 

وإما أن تكون علة صورية . 

وإما أن تكون علة كالية . 

وال . أن تكون علة قاعلية ‏ فإن اسم بما هو جسم » لا يفعل شيا » 
وا يفعل بقواه ؛ ولو كان يفعلبذآته لابقواه» لكان كل جسم يفعل ذلك الفعل. 

ثم القوى اللسانية كلها ء إما أعراض + وإما صور مادية . 

وال أن تفيد الأعراض أو الصور القائمة بالمواد » وجود ذات قائمة بنفسها 
لا فى مادة » ووجود جوهر مطلق . 

وال أيضاً » أن تكون علة قابلية » فقد بينا وبرهنا أن النفس › ليست 


۳۸ 
منطيعة فى البدن ٠‏ بيجه من الوجوه ٠‏ 

فلا يكون إذن البدن » متصوراً بصورة النفس ٠‏ لا بحسب البساطة » ولا على 

سبيل التركيب : بآن يكون جزعاً من أجزاء البدن » تتركب وغتزج » > تركيباً ما ٤‏ 
ومزاجاً ما » فتنطيع فيها النفس . 

ومحال أن تكون علة صورية النفس » أو كالية ؛ فإن الأولى أن بكرن الأمر 
الى" ` 

فإذن ليس تعلق النفس بالبدن » تعلق معلول بعلة ذاتية . 

ن البدن والمزاج علة بالعرض للنفس ؛ فإنه إذا حدث مادة بدن » يصلح 
أن يكون ۲ لة النفس وملكة ها ء أحدثت العال المغارقة النفس ابمحزثية » أوحدثت 
عنها ذلك . 

' لأن إحداتها بلا سيب #صص» إحداث واحدة دون واحدة؛ محال» 3 
ذلك بنع وقرع الكثرة فيها بالعدد » لا قد بيناه ؛ ولأنه لابد لكل كائن 
بعد ایک من أن تمه مادة يكين فیا یز قو » أو تمي انيت إل . 
كا تبين فى العلوم الأخرى . 

ولأنه لو كان يجوز أيضآ » أن تكون النفس الحزئية » تحدث ولم يدث 
ها آلة ء بها تستكمل وتفعل » لكانت معطلة الوجود » ولا شىء معطل ى 
الطبيعة : ولكن إذا حدث اليو للنسبة » والاستعداد للآلة » يلزم حيئئذ أن 
يحدث من العلل المفارقة شىء هو النفس . ١‏ 

ليس إذا يجب حدوت + مع حدديث شئء يجب أن بطل عي بطلانه 
إنما يكون ذلك » إذا كانت ذات الشى ء قائمة بذلك الشىء وفيه ١  .‏ 

وقد تحدث أمور عن أمور » قبطل هذه الأمور » وتبى تلك الأمور ؛ 
إذا كانت ذواتها غير قائمة فيها » وحصوصا إذا كان مفيد الوجود 'لها » شيئا آخر 
غير الذى [ثما هيا إفادة وجودها مع وجوده . 

ومفید وجود النفس شی ء غير جسم "كا بينا » ولا قوة فى جسم ؛ بل هو 
لا مجالة جوهر آخر غير جسم > فإذا كان وجوده من ذلك الثىء » ومن البدن 
يحصل وقت استحقاقه للوجود فقط » فليس له تعلق فى نفس الوجود بالبدن > . 
ولا البدن علة-له إلا بالعرض . 
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فلا يحوز إذن أن يقال : إن التعلق بينہما على نحو يوجب » أن يكون ابلسم 
متقدماً » تقدم العلية بالذات على النفس . 

وأما القسم الثالث ما كنا ذكرنا فى الابتداء » وهو أن يكون تعلق النفس 
بحسم » تعلق المتقادم فى الوجود » فإما أن يكون التقدم مع ذلك زمانيًا » فیستحیل 
أن يتعاق وجوده بهء وقد تقدمه فى الزمان . 

وإما أن يكون التقدم لى الذات لا فى الزمان » لأنه فى الزمان لا يفارقه . 

وهذا النحو من التقدم » هو أن تكون الذات المتقدمة » كلما توجد يلزم 
أن يستفاد عنها » ذات المأخير فى الوجود ٠‏ وحينئذ لا يوجد هذا المتقدم فى 
اليجود » إذا فرض التأحر قد عدم » لا أن فرض عدم المتأخر » أيجب عدم 
المتقدم ؛ ولكن لأن المتأخر لا يجوز أن يكون عدم › إلا وقد عرض أولا بالطبع. 
المتقدم » ما أعدمه » فحينئل عدم المتأخر ؛ فليس فرض عدم المتأخر » يوجب 
عدم المتقدم » ولكن فرض عدم المتقدم نفسه ؛ لأنه إنما افترض المتأخر معدوماً » 
بعد أن عرض للمتقدم » أن عدم فى نفسه . 

وإذا كان كذلك » فيجب أن يكون السبب المعدم » يعرض فى جوهر 
النفس » فيفسد معه البدن » وأن لا يكون ألبتة » البدن يفسد ٠‏ بسبب يعخصه 
لكن فساد البدن يكون يسبب يخصه »من تغير المزاج أو التركيب ٠‏ , 

فباطل أن تكون النفس تتعلق بالبدن » تعلق المتقدم بالذات ؛ ثم يفسد 
البدن ألبتة » بسبب فى نفسه ؛ فليس إذن بِينْهما هذا التعلق . 

وإذا كان الأمر على هذا » فقد بطل أنحاء التعلق كلها » و ب أن لا تعلق 
للنفس » ف الوجود » بالبدن ٠‏ بل تعلقه فى الرجود بالمبادئ الآخر » الى 
لا تستحيل » ولا تبطل ع . 

وبهذا يكون ابن سينا » قد فرغ من إثبات الأمر الأول » وهو أنه لا ترابط 
بين النفس والبدن » بحيث يلزم من فساد البدن فسادها 3 

وأما الأمر الثانى » وهو إثبات عدم ناما مطلقاً » أعى خلودها الدائم > 
فقد عرض له بقوله30) : 

3 وأما أمها لا تقبل الفساد أصلا » فأقول : 


(۱) ص ننم 3 
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إن سبباً آخر لا يعدم النفس ألبتة ؛ وذلك أن كل شىء من شأنه أن يفسد 
بسبب ما . ففيه قوة أن يفسد » وقبل الفساد فيه فعل أن يبق . 

وال أن يكون من جهة واحدة . فى شىء واحد ١‏ قرة أن يفسد ء وفعل 
أن يبى ؛ بل تميق للفساد » ليس لعلة أن يبى ؛ فإن معبى القوة مغاير مى 
الفعل » وإضافة هذه القرة . مغاير لإضافة هذا الفعل لأن إضافة ذلك إلى 
الفساد ‏ وإضاقة هذا إلى البقاء ؛ فإذن لأمرين مختلفين فى الشىء » يوجد هذان 
المعئيان . 

فنقول : إن الأشياء المركبة » والأشياء البسيطة .الى هى قائمة فى المركبة يجوز 
أن يجتمع فيها فعل أن يبى » وقوة أن يفسد . :0 

وأما فى الأشياء البسيطة المفارقة الذات » فلا يجوز أن يمجتمع هذان الأمران . 

وأقول بوجه آآخر مطلق : إنه لا يجوز أن تمع فى شىء أحدئ اللات 8 
هلان المعنيان ؛ وذلك لأن كل شىء يبى > وله وة أن يفسد » فله قوة ‏ أيضا 
- أن ببق ؛ لأن بقاءه ليس بواجب ضروری » وإذا لم يكن واجباً كان ممكناً » 
والإمكان هو طبيعة القوة . 

فإذن يكون له فى جوهره قوة أن يبى. وفعل أين يبتى - لاميحالة ‏ » وليس 
هو قوة أن يبق منه » وهذا بين . 

فيكونإذن فعل أن يبق منه » أمراً يعرض للشىء الذى له قوة أن ببومنه . 

فتلك القرة لا تكون لذات ما بالفعل ٠‏ بل للشىء النى يعرض لذاته » أن 
يبى بالفعل . لا أنه حقيقة ذاته . 

فيلزم من هذا أن تكون ذاته مركية من شىء ٠‏ إذَا وجد له » كان به ذاته 
مرجداً بالفعل : وهو الصورة فى كل شىء » وعن شىء حصل له هذا الفعل » 
وف طباعه وقوته ۰ وهو مادته . 

فإن كانت النفس بسيطة مطلقة ‏ لم تنقسم إلى مادة وصورة فلم تقبلالفساد . 

وإن كانت مركبة » فلتترك المركب » ولننظر فى اللحوهر الذى هو مادته » 
ولنصرف القول إلى نفس مادتهء ولنتكم فبا ونقول : 

إن تلك المادة » إما أن تنقسم هكذا دائماً ٠‏ ويثبت الكلام داعا » وهذا 
محال . 
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وإما أن لا يبطل الشىء الذى هو الوهر والسنخ » وكلامنا فى هذا الشىء 
الذى هو السنخ والأصل › لا فى شىء مجتمع منه » ومن شىء آخخر . فيين أن 
كل شیء هو بسيط غير مركب » أو هو أصل مركب وسنخه » فهو غير مجتمع 
فيه » فعل أن يبق وقوة أن يعدم › بالقياس إلى ذاته . 

فإن كانت فيه قوة أن يعدم » فحال أن يكون فيه فعل أن یہی . 

وإذا كان فيه فعل أن يبى وأن يوجد » فليس فيه قرة أن يعدم . 

فبين إذن أن جوهر النفس » ليس فيه قرة أن يفسد , 

وأما الكائنات الى تفسد » فإن الفاسد ملا هو المركب الجتمع > وقرة أن 
تفسد وأن تبق » ليس فى المعنى الذى به المركب واحد » بل ف الادة الى هى 
بالقوة قابلة كلا الضدين » فليس إذن ف الفاسد المركب » لا قوة أن يبق ولا قوة 
أن يفسد » فل جتمعا فيه . 

وما المادة » فإما أن تكون باقية لا بقوة تستعد بها للبقاء » کا يظن*قوم . 

وإما أن تكون باقية بقوة » بها تبثى » وليس الها قوة أن تفسد » بل قوة أن 
تفسد » شىء آخر فيبا محدث. ولبسائط الى فى المادة فى فإن قوة فسادها هو 
للمادة » لا ف جيهرها . 

والبرهان الذى يوجب أن كل كائن فاسد » من جهة تناهى قى البقاء 
والبطلان » إتما يوجب فيا كوه من مادة وصورة » ويكون فى المادة قوة أن تب 
فيه هذه الصورة › وقرة أن تفسد هى فيه مع . 

فقد بان إذن » أن النفس ألبتة لا تفسد > وإلى هذا سقنا كلامنا ] . 

أرأيت أن الغزالى كيف وافق ابن سينا » لا فى المعنى > وتحديد المقصود 
فحسب » بل وى العبارة أيضاً » حى لا تجد بين العبارتين فارقاً فاصلا” ؟ ! 

ننتقل بعد ذلك » إلى الغزالى المحكلم » لأرى كيف نصب من نفسه مناوئاً 
للفلاسفة بما فيهم الغزالى » قال فى البافت 230 : 

[ مسألة فى إبطال قوم : إن النفوس والإنسانية » يستحيل عليها العدم يعد 
وجودها وأنها سرمدية » لابتصور فتاثها : 


(۱) ص ۲۷۴ . 
الحقيقة فى نظر الغزاله 
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فيطالبون بالدليل عليه وم دليلان : 

أحدها : قوم : إن عدمها لا يخلو : 

إما أن يكون يموت البدن . 

أو بد يطرأ عليها . 

أو بقدرة القادر , 

وباطل أن تنعدم بموت البدن ؛ فإن البدن ليس علا ا بل هو آلة 
تستعملها النفس » بوساطة القوى الى فى البدن » وفساد الآلة » لا يوجب فساد 
مستعمل الآلة » إلا أن يكون حالا فيا منطبعا > كالنفوس البهيمية والقوى 
ابكسمانية . 

ولأن النفس فعلا بغير مشاركة البدن » وفعلا بمشاركته . 

فالفعل الذى ها بمشاركة البدن » والتخيل» والإحسساس والشهوة والغضب ٠‏ 
فلا جرم يفسد بفساد البدن ٠‏ ويقوى بقوته . 

وفعلها بذاتها دون مشاركة البدن ؛ إدراك المعقولات الجردة عن المواد. » 
ولا حاجة فى كونها مدركة للمعقرلات إلى البدت › بل الاشتغال بالبدن يعوقها 


ومهما كان ها فعل درن البدن » ووجود دون البدن ١‏ لم تفتقر فى قوامها 
إلى البدن . 


وباطل أن يقال : إنها تنعدم بالضد إذ اباواهر لا ضد لها » ولذلك لا ينعدم 
فى العا > إلا الأعراض والصور : المتعاقبة على الأشياء ؛ إذ تنعدم صورة الماثية 
بضدها » وهى صورة الطواثية ؛ والمادة الى هى الحل لا تنعدم قط . 

وکل جوهر ليس فى محل » فلا يتصور عدمه بالضد > إذ لا ضد لما ليس فى 
محل ؛ فإن الأضداد هى المتعاقبة على محل واحد . 

وباطل أن يقال : تفى بالقدرة », إذ العدم ليس شيئاً حى يتصور وقوعه 
بالقدرة : وهذا عين ما ذكروه فى مسألة أبدية العالم » وقد قررناه وتكلمنا عليه : 

والاعتراض عليه من وجوه : 

الأول : أنه بناء على أن النفس لا تموت بموت المدن » لأأنها ليست حالة 


فى جم > وهي بناء على اللسألة الأول : فد ل 

الان : أنه مم آنا لاتحل اليدن عندهم » ذلها علاقة بالبدن ؛ حتي لم تحدث 
إلا بحدوث البدن . وعذا ما اختارو ابن سينا والقاتن ملهم» وأذكر وا على آفلامطون 
قوله ؛ إن النفس قدئة ٠‏ ويسرض لا الاشتفال بالأبدان ء عمسلك برها فق : 

وهر أن النفرس قبل الأبدان » إن كانت واعدة . فكيف ال #ء 
وما لا حجي له رلا مقدار ١‏ لا يعقل انقدانه . 

ولت زم : أنها م تنقسم فهو حال » إذ بعلم ضرورة أن تفس ربا عير 
نفس عمرو . ولو كانت واحدة » لكانت مامات زيد ٠‏ معلوت أديرر » فإك 
العلم من صفات ذات النفس » وصفات الذات تدخل مع الذات فى كل إضافة . 

وإن كانت التفوسر, متكارة » فياذا نکر ؟1 1 وم تتكثر بالمواد ولا بالأما كن 
ولا بالأزمنة ٠‏ ولا بالدفات ٠‏ إذ ليس فما ٠١‏ ييجب اختلاف الصفة جلاف 
النفوس بعد موت البدن . فإنها تتكثر باختلاف اليفات » عند من يرى بقاعها » 
لأنها امتفادت «ن الأبدان هيئات مختلفة . لا تثائل نفسان فيا » ذإن هيكاتما 
تحصل من الأعادق ‏ بالأضلاق لا تياثئل فد »> كا أن الخلق الظاهر لا يائل 
قط ؛ ولو تماثل ١‏ لاشتبه علينا زيا بعمرو . 

ومهما ثبت يكم هاا البرعان حدوما عند حدوث النطفة فى الرسم واستيداه 
مزاجها » لقبول النفس المدبرة ٠‏ ثم قبلت النفس » لا لأنها نفس قط ؛ إذ قد 
تستعد فى رح واحد نطفتان ء لتوأمين فى .مال واحدة » للقبول » فيتعلق بهما 
نفسان » تحدثان من المبدا الأول . بواسطة أو بغير واسطة ولا تكون نفس هاا 
مديرة بحسم ذاك.ء ولا نفس ذاك مدبرة باس هذا , 

فليس الاختصاص إلا لعلاقة حاص . بين النفس الخصوصة . وبين ذللك 
البدن الخصرص ؛ وإلافلا يكون بدن أحد التوأمين » يقبيل هذه النفس أولى 
من الآخر » وإلا فقد حدثث نفسان معا » واستعدت نطفتان لقبول التدبير مع 
فا الخصص ؟ ! 


>» يمى المسألة القائلة : إن النفس جوهر روحانفى قات بنفسه » وهى المسألة الثامنة عشرة‎ )١( 
. الواقمة فى كناب التانت عند ص 74# » وقد سبق أن نقلنا إنكار الفزالى لهذ المسألة أيضاً‎ 


4 
فإن كان ذلك المحصص ء هو الانطباع فيه + فيبطل ببطلان اابدن » وإن 
كان ثم وجه آخر ؛ به العلاقة بين هذه النفس على اللخصوص » وبين هذا البدن 
على اللدصوص » حتى كانت تلك العلاقة شرطاً فى حدوله ؛ فأى بعد فى أن 

تكون شرطاً فى بقائه ! ! 

فإذا انقطعت العلاقة » انعدمت النفس ء ثم لا يعود وجودها » إلا بإعادة 
الله سبحانه وتعاللى » على سبيل البعث والنشور ء كا ورد وبه الشرع ف الميعاد . 
)١(‏ وقد علقت عل هله المبارة » فى كتاب البافت - إشراجنا طبع اطلى » لسئة 1440 

تلت : 

« من حق النزاى أن يترض عل الفلاسفة ء ببذا الامتراض وأشباهه ليبين لهم أن هناك االات 

أخرى » يمكن أن يضعها اإعقل مضع الاعتبار » إذ ليس لهم - فى ذفاره - من المسيقات ما يضطره 
لقبولٍ هذا الاحمال الأى يتشيثون به . 

على ما عودنا من طريقته فى هذا الكتاب » الوتسم بأنبا طريقة المتشكك » لا طريقة المثبت الممهد . 

وليس من حقه أن يدعى أن النفس - مع آنا جوهر جرد عن المادة قال بنفسه + عل ما هو المفروض 
تفى موت البدن » مبرراً رأيه فى ذلك » يأن البدن کا كان شرلا لحدومها هو أيضاً شرط لبقائها » ثم يعيدها 
الله تعالى » سين يعيد لها هذا البدن » عل سبيل البعث والنشور . 

ذم : ليس من ته أن يدعى ذلك . منسوياً إلى الشرع فأين هذا «ن نصوص الشرع > الى ثبت 
الحياة البر زحية » وأن قبل البعث والنشور » وبعد الموت حياة ؟ 1 ! 

كقوله تعالى : و ولا تحسين الذين قتلوا فى سبيل الله أمواتا » بل أحياء عند ريهم » يرق » فرحين 
بما تاه الله من ففله »و يستيشرون بالذين لم يلحقوا بهم من خلفهم» أن لا عرف عليهم ولا هم زوا . 

وليس فى هذه الآية » ما يدل على أن اللبياة البر زغية > خاصة بالشبداء » بل الخاص بهم > هو هذا 
لين من الهجة والسرور ٠‏ والتعمة والخبور > ولعل قصر النص علهم » لتطمئن ببذه المفريات » القلوب 
الى يخالطها الفزع » ويساورها الرعب » من الخاطرة والتضسية بأثمن شىء فى الوجود . 

عل أنا لو فرضنا أن الحياة البر زعية خماصة بالشبداء » لكان فى إثباتها » ما يخالف رأى الغزال > 
الذاهب إلى أن الشرع قد جاء » بأن النفس تف بعد موث اليدث + لاحتياج فى النفس إلى البدن » يجملها 
لا تستطيع البقاء يعد موته إذ قد تخلف ذلك » فى حياة الشبداء الروحية » بعد موت أبداهم . 

وكقوله صل الله عليه وسلم : وما أن بأسمع منبم » جوابا لأصحابه وقد سألوه » سين آل السلام على 
آهل القبور » أو سمو ؟ ! 

وكثير فى هذا الباب » غير هذه الآية » وهذا الحديث ۽ ما هو معروف مشبور » فلا نطيل بذ كر . 

فأين من هذه التصوص > ما يدعيه الفزالى »نويا إلى الدرع ؟ 1 1 

عل أى م أشأ أن أتسرع بسو الظن ء فقلت : لعله يمى بالوارد شرعاً ما يتسذهب يه المتكلن > 
الذين يناصرم بتأليف هذا الكتاب › أو فريق مهم على الأقل . 

فرجعت إلى كتب الكلام » فوجدت السيد الثريف + يقل فى شرحه للدواقف ج ۸ ص ۲۹۷ :س 


Ye 

فإن قيل : أما العلاقة بين التفس والبدن» فليست إلا بطريق نزوع طبيعي 
وشوق جبل » لتق فيا إلى هذا البدن خاصة ؛ يشغلها ذلك الشوق » به عن غيره 
من الأبدان » ولا يخليها لحظة » فتبى مقيدة يذلك الشوق ابل » بالبدن المعين » 
مصروفة عن غيره » وذلك لا يوجب فسادها بفساد البدن » الى هى مشتاقة 
بالحبلة إلى تدبيره . 

نعم قد يبى ذلك الشوق > بعد مفارقة البدن » لآنه استحكم فى الحياة اشتغاها 
بالبدن » وإعراضها عن كسر الشبوات » وطلب المعقولات » فتتأذى بذاك 
الشرق ء مع فوات الآلة » الى يصل بها الشوق إلى مقتضاه . 

وأما تعين نفس زيد لشخص زيد » فى أول الحدوث ؛ فلسبب ومناسبة بين 
سو واعلم أن الأقوال الممكنة فى مسألة المعاد ء لا تزيد عل خسة : 

. الأول : ثيوت المعاد المسماف فقط . وهو قل أكثر المتكلمين النافين نفس الناطقة‎ - ١ 

ويعقب المحشى عل قوله: «التافين للنفس الناطقة ٠‏ بقوله: والقائلين أن النفس جسم » إما هذا اليكل 
الخصوص » أو جسم داخل فيه » وهو الأجزاء الأصلية كا عل من ملهبهم , 

؟ - وإلثافى : ثبوت الماد الروحافى فقط , وهو قرل الفلاسفة .الإلهيين . 

م - والثالث : يريما مما > وهو قوي كثير من المحققين » كالليمى » «النزاك » والراقب » 
وأ زيد الدبوبى ء وبعسر من قدماء المعتزلة » وجمهور من متأخرى الإمامية » وكثير من الصوفية . 

فم قالوا + الإنسان بالحقيقة هو النفس ألثاطقة » وهى المكلف ‏ والمليم » والعاصى » وامثاب » 
والعاقب » والبدن يحرى ما جرى الآلة » والنفس باقية بعد فساد الببن » فإذا أراد الله تحال حشر 
الملائق » خلق لكل واحد من الأرواح » بدا یلق به » ويتصرف فيه » کا کان فى الدنها . 

۽ س وإلرابع : عدم ثبوت شىء نيما » وهذا هو قول القدماء من الفلاسفة الطبرعيين . 

ه -والمامس : الترقّف ,فى هذه الأقسام » وهو المنقول عن جالينوس » فإئه قال : 

م يعبين ل أن النفس + هل هى المزاج » فيتمدم عند الوت » فيستحيل إعادتها ؟ ! أو هى جور 
باق » بعد فساد الينية » فيمكن الماد ينث ؟ ! م 

وليس فى هذا النص » ما يفيد أن جمهرة المتكلمين » يقولين بتفس مجردة » فضلا من أن بينها » 
وبين البدن علاثة خاصة » إلى عر ما يقوله النزال . 

فم فيه أن النزال وطائفة ممه » يقولين : إن الإنسان مركب من نفس مجردة » وجسم ٠‏ وإنه إنسان 
ما معاً فى الدنيا > وإنساث ببما مما فى الآخرة » ولعله وطائفته يستطيعون أن يجدوا لذلك سوقاً عن 
التسوص . 
أما أن النفس المجردة » تف بموت البدن > ثم تمخلق عند إحيائه بالبمث «النشور ء فهو مالم يعرف 
لغيره من هذه الطائفة » بل ولا له يمقتضى هذا النص فضلا عن أن يكون هو ما ورد به الشرع » . 


لفن 
البدن والننس لا محالت . حى يكون هذا البدن مثلا ٠‏ أصلح هذه النفس هن 
الكخرى ريد مناسية برا ٠‏ یرجح اختصاصه : ويس ف القوة البشرية 5 

حصوص تلاك المتاسبات ؛ وعدم اطلاعنا على تفصيلها . لا يشككنا فى أصل 
الحاجة إلى خصص. ولا يضرا أيضساً فى قيلنا : إن النفسلا تفى بفناء البدن . 

قلنا : مهما غابث المئاسبة عنا . وهى المقتضية للاختصاص ؛ فلا يبعد أن 
تكون تلك المناسبة اللجهيلة . على وجه محوج النفيس فى بقاما إلى بقاء البدن 
حى إذا فسد ,فسدت ؛ ذإن 07 لا عکن الحكي عليه ؛ بأنه يقتفى التلازم 
أولاء فلعل النسبة ضرورية فى وجرد النفس + فإن اتعدمثك : انعلمت 
فلا ثقة بالدليل الى ذكروه . 

والاعتراض الثالث : هو أنه لا يعد أن يقال : تنعدم بقدرة الله تعالى . 
كا قررناه فى مسألة سرمدية العالل). 

والاعتراض الرابع : هو أن يقال : ذكرثم أن هذه الطرق الثلاث فى المدم 
تنحسم » وهو مسلم . فا الدليل على أن عدم الشىء : لا يتصور إلا بطريق من 
هذه الطرق الثلاث ؛ فن التقسم إذا لم يكن دائراً بين الى والإثبات . فلا يبعد 
أن يزيد على الثلاث 535 ؛ فلعل للعدم طريقاً رابعاً وخامساً . سوى 
ما ذكرفوه . 

فحصر الطرق فى هله الثلاث . غير معلوم بالبرهان . 


دلبل ثان : 

وعليه تعويلهم ٠‏ أن قالوا : كل جوهر ليس فى حل ٠‏ فيستحيل عليه العدم 
بل البسائط ٠‏ لام ق 

وهذا الدليل بش يغبت فيه أولا : أن اتعدام اليدن . لا يوجب انعدام النفس ٠‏ 
لا سبق . فبعد ذلك يقال : يستحيل أن ينعدم بسبب آخر ؛ لآن كل ما پنعدم 
يسبب ها . أى سيب كان > ففيه قرة الفساد » قبل الفساد . أى إمكان العدم 
السابق على العدم ؛ "كما أن ما يطرأ وجوده من اللنوادث. فيككون إمكان الوجود 


(۱) الظر س ٩٩‏ فى الهافت , 


يفنا 

سابتقا على الوجود ويسمى إمكان الوجود ؛ قرة الوجود > وإمكان العدم قوة الفساد ؛ 
وکا أن إمكان الوجود » وصف إضاف ء لا يقوم إلا بٹیء » حتى يكون إمكاناً 
بالإضافة إليه فكذلك إمكان العدم ؛ ولذلك قبل : إن كل حادث مفتقر إلى مادة 
سابقة » يكون فيها إمكان وجود الحادث › وقرته » كا سبق فى عسألة قدم العالم . 

فالمادة الى فيا قرة الوجود > قابلة لليجود الطارئ ٠‏ والقابل غير المقبول » 
فيكون القابل موجوداً مع القبول » عند طر يانه » وهو غيره . 

فكذلك قابل العدم » ينبغى أن يكون مرجوداً عند طريان العدم » حتى 
يعدم منه شیء ء کا وجد فيه شیء ؛ ویکون ما عدم : غير ما بی » ويكون 
ما بی » هو الذى فيه قرةٍ العدم » وقبوله وإمكانه ؛ كما أن ما بی عند طريان 
الوجود » يكون غير ما طرأ » وقد كان ما فيه » قوة قبول الطارئ . 

فبلزم أن يكون الى ء النى طرأ عليه العدم » مركباً من شىء اتعدم » ومن 
قابل للعدم » بى مع طريان العدم ء وقد كان هو حامل قرة العدم » قبل طريان 
العدم » ويكون حامل قوة العدم » كالمادة ؛ والمنعدم مها كالصورة . 

ولكن النفس بسيطة » وهى صورة مجردة عن الادة ) لا تركيب خيها ؛ فإن 
فرض فيها تركيب من صورة ومادة » فنحن ثنقل البيان إلى المادة » الى هى 
السنخ والأصل الأول » إذ لايد أن يهى إلى أصل » فنحيل العدم على ذلك ' 
الأصل » وهو المسمى نفس > كا نحيل العدم على مادة الأجسام ء فإلما أزلية 
أبدية » وإنما تحدث عليه الصور » وتنعادم مها الصور » وفيبا قوة طريان الصور 
ليها » وقوة طريان انعدام الصور مها » فإنها قابلة للضدين على السواء . 

وقد ظهر من هذا » أن كل مرجود أحدى الذات » بستحيل عليه العدم . 

ويمكن تفهم هذا بصيغة أخرى › وهى أن قرة الرجود الشىء » تكون قبل 
وجود الشىء » فتكون لغير ذلك الشىء » ولا يكون نفس قرة الوجود . 

بيانه : أن الصحيح البصر ء يقال : إنه بصير بالقوة » أى فيه قوة الإبصار 
ومعناه أن الصفة الى لابد منها فى العين » ليصح الإبصار » موجردة » فإن تأحر 
الإبصار » فلتأحر شرط آخخر ؛ فتكون قرة الإيصار سواد مثلا » موجودة للعين » 
قبل إبصار السواد بالفعل ؛ فإن حصل إبصار السواد بالفعل » لم تكن قرة إبصار 


۸ 
ذلك السواد » موجودة عند وجود ذلك الإبصار » إذ لا بمكن أن يقال : مهما 
حصل الإبصار فهو مع كينه موجودا بالفعل » موجود بالقوة + بل قوة الوجود » 
لا تضام حقيقة الوجود : الحاصل بالفعل ٠‏ أيداً . 

وإذا نينت هذه المقدمة فنقول : لو انعدم الشىء البسيط . لكان إمكان 
العدم . قبل العدم »> حاصلاة لذلك الشىء + وهو المراد بالقوة : فيكون إمكان 
الوجود أيفاً . حاصلا لذلك الثىء . فإن ما أمكن عدمه فليس واجب اليجود 
فهو ممكن الرجرد . ولا نعى بقرة الرجود » إلا إمكان وجود : فيقدى إلى أن 
يجتمع فى الشىء الواحد > قوة وجود نفسه » مع حصول وجوده بالفعل . ويكون 
وجوده بالفعل هو عين قوة الوجود . 

وقد بينا أن قرة الإبصار تكون فى العين : التى هى غير الإبصار . ولا تكون 
فى نفس الإبصار ؛ إذ يؤدى إلى أن يكون الشىء بالقوة والفعل . وهما متناقضان 
بل مهما كان الثى ء بالقوة » لم يكن بالفعل ؛ ومهما كان بالفعل لم يكن بالقوة . 

وف إثبات قرة العدم للبسيط قبل العدم . إثبات لقوة الوجود ٠‏ فى حال الوجود 
وهو ال . 

وهذا نفسه هو الذى قرزناه م ف مصيارهم : إلى استحالة -حدوث الادة 
والعناصر . واستحالة عدمها . فى مسألى أزلية0' العالم وأبديته"“ . 

ومنشأ التابيس وضعهم الإمكان ٠‏ وضعاً مستدعياً محلا يقوم به > وقد 
تكلمنا عليه 9" بما فيه فلا نعيده فإن المسألة هى المألة ولا فرق 
بين أن يكون المتكلم فيه » جوهر مادة » أو جوهر نفس ] : 

ننتقل بعد ذلك مع الغزالى إلى بحوثه الأخلاقية . حيث هى مقدمة ضرورية 
لمبحى السعادة والشقاوة . اللذين هما بدورهما يصاحان ساسا ينهم فى ضيرئه 
وعلى هداه . البعث . ذلك المشكل ١‏ الذى تبابلت فيه الأفكار : وتضاربت 
الآراء : وتعارضت الأدلة » والذى كان مثار تضليل وتكفير . 
(1) اظر البافت سس 4٩‏ 


. إنظر لاقت ص هم‎ (r) 
. 4۳ (؟) انظر التبافت ص‎ 
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ولقد مر بنا حديث العقل العملى عند الغزالى . وأن له مملكة خاصة به » 
هى الشهرة والغضب . وأنه تارة يكون فاعلا”.ى هذه المملكة > وتارة يكون منفعلاً . 
ومر بنا كذلك أنه إذا كان فاعلا نشأ عن ذلك الفضائل » وأنه إذا كان منفعلا“ » 
نشأت الرذائل . 

ونزيد الآن هذه المسألة وضوحاً ‏ فتقول : ليس دانمآ ‏ عند الغزالى ‏ كلما 
كان العقل العمل فاعلا” ١‏ تنشأ الفضائل ؛ إذ ربما يكون فاعلاة؛ ونشأ عن ذلك 
رذائل وذلك لأن اللالق عز وجل » خخلق قري الشهرة والغضب لىكمة » فلو أن 
العقل العمل أمعن فى قسوته وجبر وته نی أمانهما أو كاد ۽ ضاعت هذه الحكمة 
كا أنه إذا اتلم لما » فجاوزا حدما » ضاعت تلك الحكمة » فكل شىء 
جاوز -مده انقلب إلى ضده » فكمال اقل العملى فى أن يقف من هاتين القوتين 
موقفاً وسطأ . ولذلك قيل : الفضيلة وسط بين طرفين . 

وقبل أن نخوض نى حديث الفضائل واارذائل » تعرض عليك من كلام 
الغزالى نفسه ما يدل على أن الشهوة والغضب قد خلقا لحكدة » وأن فى حاولة 
إخادها وإماتتهما إضاعة لتك الحكمة » قال : : 

[ أما القرة الشبوية » ففيها مضرة ومنفعة ؛ وهى أصعب إصلاحاً من سائر 
القرى ؛ لأا أقدم القوى وجوداً فى الإنسان » وأشدها به تشبثاً » وأكثرها منه 
مکنا ؛ فإنها تولد معه وتوجد فيه » وف الحروان الذى هو جنسه » بل فى النبات 
الذى هو كجنس جنسه » ثم توجد فيه قوة الحمية » ثم آخراً توجد فيه قوة الفكر 
والنطق والكييز . 

ولا يصير الإنسان خارجاً من جملة الام » وأسر الموى > إلا بإمانة 
الشهوات » أو يقهرها وقمعها » إن لم يمكنه, إماتته" إياها ؛ فهى الى تضره 
(1) س كم سارج القدس ر 

(۲) لعل فى هذه المبارة مبالغة » سبق إليها قلمه »> دون قسد منه ء بدليل باق الئص فانظرة . 

ثم هو فى الإحياه ص ۱۰۲ ج ۸ ندد بقوم حاولوا إمانتها ؟ قال : 

[ هذا غلط وقم لطائفة » نوا أن المقصود من الجاهدة » قمع هذه الصفات بالكلية ويحوها » 
وههات ! ! ء فإ الشبوة خلقت لفائدة » وهى ضرورية فى البلة » فلو انقطمت شبرة الطعام هلك 
الإنسان » ولو انقطعت شبرة القع » لائقطم السل . . . 

وليس المطلوب إمائة ذلك بالكليةء بل المطلوب ردها إلى الاعتدال ‏ الذى هو وسط بين الإقراط > 


افون 
ذخره ٠‏ وتعوقه وتصرفه عن طريق الآخخرة ابع ٠‏ ر 000 

وى قمعها أو أمائها » صار الإنسان حرا نقيا »> بل لميا ربانيا» فتفل 
حاجاته » ويصير غنیا ۴ا فى يدى غيره » وخا بما فى يدده » وحسناً فى معاملاته . 

وأما منفعها . فهى أن هذه الشبوة مهما أدبت » فهى المبلغة للسعادة » 
وجوار رب العزة » حى لو تصورت مرتفعة ؛ لما أمكن الوصول إلى الآآخحرة وذلك 
أن الوصول إلى الآخرة بالعبادة . 

ولا سبيل إلى العبادة » إلا بالحياة الدئيوية . ولا سبيل إلى الحياة الدنيوية 
إلا يحفظ البدن . ولا سبيل خفظه إلا بإعادة ما يتحلل منه . ولا سبيل إلى إعادة 
ما يتحلل منه ء إلا بتناول الأغذية . ولا يمكن تناول الأغذية » إلا بالشهوة . 

وأبضاً فإن الدنيا مزرعة الآخرة »> وقوام عمارة الأرض » وتزجية المعاش » 
هذه الشبوة . فلو تصورت مرتفعة» لاختل لظام الدين والدنياء وارتفعت المعاملات 
من بين الناس » وارتفعت الشريعة والسياسة , 

فإذن هذه القوة الشهوية » مثل عدو يحخشى هضرته من وجه » ويرجى منفعته 
من وجه ١‏ ومع عداوته لا يستغى عن الاستعالة به . 

فحق العاقل أن بأخد نفعه » ولا يركن إليه ؛ ولا يعتمد عليه إلا بقدر 
5 ينتفع په ... 

أما القوة الغضبية » فإنها شعاة نار » اقتبست من ثار الله الموقدة » الى 
تطلع إلا آنا لا تطلع إلا على الأفئدة» وإنها المستكنة فى ضمن الفؤاد؛ استكنان 
النار نحت الرماد » ويستخرجها الكبر الدفين من قلب كل جبار عنيد » 
0 تستخرج النار من الحديد . 
وقد انكشف لأول الأبصار ١‏ بنور البقين » أن الإنسان ينزع منه عرق 


= والعتريط ] . 

ولا غرابة فى أن نستأنس فى هذه المسألة» برأى الغزالى فى كتاب الإسياء» فإن هذه المسألة = عنام 
من علوم المعاملة » الى لا يضن بها » والى لا يختلف الحديث عنها باشتلاف الظروف والمثاسبات ؛ 
إذ ذلك هو شأن علوم المكاشفة » وليس ما فحن فيه مها . 

)١(‏ وإذا كانت بهذه المثاية من الأخمية » فكيف جاز له فى صدر ألنس أن يدمو إل قمها 
وإماتتها ! ! ! 
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إل الشيطان الرجى العين . 

فن استفزته نار الفضب ١‏ فتند قويت فيه قرابة الشيطان . حيث قال : 
د خلقتى من نار . وخلفته من طين 5 ؛ فإن شأن الطين السكون والرقاد وقبول 
اللأثار » وشأن النار التلظى والاشتعال » والحركة والاضطاراب . والصحود وعدم 
قبول الآثار . 

ومن نتائج الغضب » الحقد والحسد ١‏ وكثير من أخلاق السوه ١‏ ومقتضيها 
ومنشؤها مضبغة . إذا صلحت صلح بها سائر الحسد . 

وف هذه الفوة إفراط واستيلاء . يجذب إلى المهالك والمعاطب » وفيها تفربط 
وغمودء يقصر عن الحامد : من الصبر : والحلم ٠‏ الحمية » والشجاعة . 

ومن الاعتدال » يحصل أكثر عامد الأخلاق » من : الكرم والنجدة » 
وكير النفس والاحمال ء واللحلم والثبات ٠‏ والشبامة والوقار ]° , 


1 الفضائل 9؟ : 
« الفضائل وإن كان تكثيرة» فيجمعها أربع . تشمل شعبها وأنواعها؛ وهی : 
الحكمة . 
والشجاعة . 
والعفة . 
والعدالة , 
)١(‏ قال ی الإسياءص 108 +۸ : 
[ والمطلوب فى صفة القضب ٠‏ حسن الحمية » وذلك بأن يخلو عن لبور » ومن ابلين جميعاً . 
وبابكملة أن يكون فى نفسه قربا » وبع قرته مثقادا لعفل ۽ ولذاك قال الله تعاى : وأشداء عل الكفار 
رحماء بيهم » وصفهم بالشدة » وإنما تسدر الشدة عن النضب + ولو بطل النضب لبطلل المهاد » 
وكيف يقصد قلع الشبوة والغضب بالكلية » ! ! ؛ والأئبياء علهم السلام | ينفكوا عن ذلك » إذ قال 
صل الله عليه لم :0 إنما آنا بشر ء أغضب کا يغضب البثر » » ركان إذا تكلم بين يديه ہما يكرهه ۽ 
يفضب حت تحير وجنتاه » ولكن لا يقول إلا حقاأ » ذكان عليه السلام لا مخرعه غضبه عن الق + 
وقال تعالى: + والكاظمين الفيظ + العافين عن الئاس » وم يقل : والفاقدين الفيظ ] . 
(؟) ص ۸۸ ممارج القدس . 


فنا 

فالحكمة : فضيلة القوة العقلية . 

والشجاعة : فضيلة القوة الغضبية . 

والعفة : فضيلة القرة الشهوية . 

والعدالة : عبارة عن وقوع هذه القوى » على الرتيب الواجب فيا ٤‏ فبها تم 
جميع الأمور ؛ ولذلك قيل : بالعدل قامت السموات والأرض . 


فلنشرح هذه الأمهات » وما يتولد مها 3 وينطوى من الأنواع تحبا : 


الحكمة : 

أما الحكمة فنعى بها ما عظمها الله تعالى فى قوله : ١‏ ومن يؤت الحكمة 3 
فقد أو شير كثيراً » » وما أراده رسول الله صلى الله عليه وسلم » حيث قال : 
« الطحكمة ضالة المؤمن » . وهى منسوية إلى القوة العقلية . 

وقد عرفت فيا سبق أن للنفس قوين : 

إحداها #لى جهة فرق » وهى الى بها تتلنى حقائق العلوم الكلية : الضرورية 
والنظرية » من الآ الأعلى » وهى العلوم اليقينية الصادقة أزلا” وأبدا لاتختلف 
باختلاف الأعصار ولم كالعل بالله تعالى » وصفاته » وملائكته » وكتبه . 
ورسله » وأصناف خلقه » وتدبيره لملكه وملكوته » وأحوال الإبداء والإعادة : 
حلقا وأمراً » وأحوال اماد . من السعادة والشقاوة . 

وعلى احملة جميع حقائق العلوم . 

والقوة الثانية : هى الى تلى جهة تحت » أعنى جهة البدن » وتدييره : 
وسياسته ٠‏ وبها تدرك النفس الحيرات فى الأعمال » وتسمى العقل العملى » وبا 
يسوس قوی نفسه » ويسوس آهل منزله » وأهل بلده . 

واسم المحكمة لما من وجه کاطیاز » لگن معلوماتها كالزئبق ؛ تتقلب ولا ثثبت» 
وتختلف باختلاف الأحوال والأشخاص . 

ومن معلوماتما أن بذل المال فضيلة ؛ وقد يصير رذيلة فى بعض الأوقات 
وفى حق بعض الأشخاص ؛ فلذلك كان امم الحكمة الأول أحق » وإن كان 
بالثانى أشبر » وهذا الثانى كالكمال والتتءة للأول ‏ 


YY 

وهذه هى الحكمة الحلقية ؛ والأول هى الحكمة العلميةالنظرية ٠.‏ , 

ونعنى بالحكمة الخلقية > حالة وفضيلة للنفس العاقلة > بها تسوس القوة 
الغضبية والشمو يةء وتقدر حركاتهما على الحد الواجب » فى الانقباض والافبساط 
وی العلم بصواب الأفعال . 

وتدبير أحوال هذا العالم » مستمد من العقل النظرى » فالعقل النظرى يستمد 
من الملائكة الكليات » والعقل العملى يستمد من العقل النظرى » اللنزثيات > 
ويسوس الإدن بواجب الشرع . 

وهذا على مثال العقل والنفس وأجرام الساء؛ فإن العقل يدرك الكليات وليس 
فيه ما بالقوة » وتدرك النفس منه الكليات » وبواسطة الكليات » تدرك الحزثيات » 
فيحرك السوات » فيتحرك من تحريكها العناصر » فيتولد منها المركبات . 

وكذلك عفلنا » يستمد من الملائكة الكايات » ويفيض الكليات على العقل 
العمق 2 والعقل العمل » بواسطة البدن وقوة التخيل » يدرك جزثيات عا البدن » 
فيحركها بواجب الشرع ٠‏ فيتولد مها الأخلاق اللحميلة . 

وهذه الفضيلة اللحلقية » يكتنقها رذيلتان : اللحب »ء والبله . 

أما الب : فهو طرف إفراطها وزيادتها » وهو حالة يكن الإنسان بها 
ذا مكر وحيلة » بإطلاق الغضبية والشهوية » لتتحركا إلى المطلوب »حركة زائدة 
على قدر الواجب . 

وأما البله » فهو طرف تفريطها ونقصائها عن الاعتدال » هو حالة النفس. 
تقصر بالغضبية والشبوية » عن القدر الواجب . 

ومنشؤه بطء الفهم » وقلة الإحاطة بصواب الأفعال . . . 


الشجاعة : 

أما الشجاعة فهى فضيلة القوة الغضبية » بكونها قوية الحمية » ومع قوة 
الحمية منقادة للعقل ٠‏ المتأدب بالشرع ء فى إقدامها وإحجامها . 

وهی وسط بين رذيلتين مطیفتین بها » وما الور وبين . 

فالّهور : لطرف الزيادة على الاعتدال » وهى الحالة الى بها يقدم الإنسان 
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. على الأمور الاطرة » الى يجب ف العقل الإحجام عا‎ 

وأما االحين فطرف النقصان » وهو الحالة الى بها تنقبشى حركة القوة الخضببية » 
عن القدر الواجب ١‏ فتصرف عن الإقدام » حيث جب الإقدام . 

ومهما حصلت هذه الأخلاق ؛ صدرت ملا هذه الأثعال ۰ آم يداس من 
اتی المحبن الإحجام لا ف علد . رمن الهور الإقدام لا فى عله ٠‏ وها خلقان 
ملمرمان . 

ومن الشجاعة يصدر الإقدام والإعجام » حيث يجب ٠‏ وكا يحب > وهو 
الق الحسن المحمود » وإياه أراد بقواه تعالى ٠:‏ أشداء على الكفارء رحماء 
بيهم ] فلا الشدة فى كل مقام حمودة ولا الرحمة ؛ بل المحمود ما يوافق معيار 
العقل والشرع . 

فی حصل له ذاث » فلینظر » فإن کان طبعه ماثلا“ إلى النقصان » الذى 
هو ابن » فليتعاط أفعال الشان تكلغاً ومواظبة عليها . حى يصير له بالاعتياد 
طبعاً ولق . فيفيض منه أفعال الشجعان بعد ذلك طبعاً . 

وإن كان مائلا” إلى طرف الزيادة وهو اللهور » فليشعر نفسه بعواقب الأمور » 
وبعظم أخطارها » وليتكلف الإحجام ٠‏ إلى أن يعود إلى الاعتدال » أو ما يقرب 
منه ؛ فإن الوقوف على حقيقة حد الاعتدال شديد . 

ولو تصور ذلك ء لارتحلت النفس عن البدن » وليس معهاء علاقة منه 
فكانت لا تتعذب أصلا بالتأسف على ما يفرما هنهء وكان لايتكدر ء عليها 
ابتواجاً » با بتجلى لها من جال الق وجلاله » ولكن لا عسر ذلك قيل : 
« وإن منک إلا واردها > كان على ربك حا مقضيًا ‏ . 

وقال عليه السلام : « شيبتى هود وأخواتها © وأراد به قوله تعالى: « فاستقم 
كا أمرت فإن الامتداد على الصراط الممتقم » فى طلب الوسط بين هذه 
الأطراف » شديد ؛ وهر أدق من الشعرة » وأحد من السيف » كما وصف من 
حال الصراط فى الدار الآحرة . 

ومن استقام على الصراط فى الدنيا »> استقام عليه فى الآخرة » بل يكون 


re 
» فى الآلحرة مستقما ؛ إذ يموت المرء على ما عاش عليه » ويحشر على ما مات عليه‎ 
ولذلك يحب فى كل ركعة من الصلاة» سورة الفائحة المشتملة على قوله تعالى:‎ 
إهدنا الصراط المستقم » ؛ فإنه أعز الأمور وأعصاها على الطالب ؛ ولو كلف‎ 0 
لطال العناء فيه . فكيف وقد كلذنا ذلك فى جميع الأخلاق‎ ٠ ذلك نى تعلق واحد‎ 
. مع خروجها عن الحصر ۲ کا سيأ‎ 
إلا بتوفيق الله ورحمته ء ولذلك قال عليه‎ ٠ ولا حلص من هذه المخطرات‎ 
الصلاة والسلام: الناس كلهم هلكى إلا العالمون . والعالمون كلهم هلكى‎ 
. 6 إلا العاملون » والعاملون كلهم هلكى إلا الخلصون . والمخلصون على خطر عظم‎ 
فنسأل الله العظم . أن يمدنا يتوفيقه . لنتجاوز الأخطار فى هذه الدار ع‎ 


ولا تتسخدع بدواعى الاغترار . فهذا . . هذا esase‏ 
العفة : 


أما العفة فهى فضيلة القوة الشبوية ٠‏ وهى انقيادها على يسر وسهولة ‏ للقوة 
العقلية حى يكون انقباضها وانبساطها » بحسب إشارتما . 


)١ (‏ ويبنى أن يلاحظ هنا » أن هذه اللطة الى يرسمها الغزالى » لر بية فضيلة الشجاعة » بالحمل 
عل النفس لتنقص مها ء إن كانت زائدة ولعستز يد منها إن كانت ضميفة » وليست خاصة ببذه الفضيلة 
وحدها ٠‏ ولكها اللطة الى يراها الغزالى ع طريقاً حتمية »> لتر بية جميع الفضائل » وإنما أذ فقط من 
فضيلة الشجاعة » مثالا لتطبيق هذه الطريقة . 

ومته يفهم أيضاً » رأى الغزالى فى الحلق » وأنه قابل للتغير » خاضم للمؤثرات » ولا رید أيغا أن 
أترك هذا النص؛ دون أن أنبه الغارئ إلى ما تحمله عبارة » ولو تصور ذلك لارتسلت النفس عن البدن» 
ولیس معها علاقة منه ؛ فكائت لا تتعذب أصاف ؛ بالتأسئ عل ما يفوا منه ‏ وكان لا يتكدر علييها 
ايتباجها » بما يتجى لها من جمال الق وجلاكه » , 

من معنى ء ربما رجع إلى رأى من يرى ٠‏ أن البمث روحى صرف » وأن العذاب إنما یکوت بتذكر 
الملاذ الى كانت النقس تجئيها بوساطة البدن »> حيث يكون البدن قد فارق » ولا سبيل إل ااكتسايها بدونه > 
ثم ھی مع ذلك حاجة من اجات النفس» يل كل حباجاتها . 

وأن التعيم إنما يكون » باستفناء النفس عن البدن وعما يمكن أن يك واسطة فيه » حيث تكرن 
الثفس ٠‏ قد قلعت صلاتها به » وهى فى عام الانيا أو كادت ٠‏ فلا تأس عل فراقه ولا تشمر بخسارة شىء 
عند فواته . 

وم أية حال » فلنا مم هذا الببحث وقفة » فى مقام حاص . 


لفين 


ويكتنفها رذيلتان : 


الشره . 
وود الشوة .. 


والشره هو إفراط الشهوة » إلى المبالغة فى اللذات » الى تستقبحها الق 
العقلية ٠‏ وتہی عا . 

واللحمود هو قصور الشموة عن الانبعاث إلى ما يقتضى العقل تحصيله . 

وهما مذمومان .. "كا أن العفة الى هى الوسط » محمودة . 

وعلى الإنسان أن يراقب شهوته » فالغالب عليها الإقراط » لا سيا إلى الفرج 
والبطن » وإلى المال والرياسة وحب الثناء . 

والإفراط فى ذلك نقصان » وإنما الكمال فى الاعتدال . 

وبحيار الاعتدال العقل والشرع > وذلك بأن يعلم الغاية المطلوية من خلق 
الشبوة والخضب مثلا . 

بأن عم أن شهوة الطعام إنما حلقت ٠‏ لتبعث على تناول الغذاء » الذى يسد' 
بدل ما يتحلل من أجزاء بدنه بالحرارة الغريزية؛ حى يبنى اليدن حينًا » والحواس 
سليمة » 'فيتوصل بالبدن إلى نيل العلوم ودرك حقائق الأمور » ويتشبه بالطبقة 
٠‏ العالية بالإضافة إليه » وهى الملائكة 27 ء وبها اها وسعادتها . 

ومن عرف هذا » كان قصده من الطعام » التقوى على العبادة » دون التلذذ 
به » فيقتصر ويقتصد به لا محالة › ولا يشتد إليه شرهه . 

ويعلم أن شهوة ابلجماع خلقت فيه » لتكرن باعثة له على الجماع » الذى هو 
سبب بقاء النوع الإنسانى » فيطلب النكاح للولد » والتحصن » لا للعب والقتع » 
وإن تمنع ولعب » كان باعثه عليه الت لف والاسهالة ‏ الباعثة على حسن الصحبة 
وإداءة التكاح . ويقتصرمن الأنكحة على القدرالذى لايعجز عن القيام بحقوقه» 
ومنعرف ذللك سبل عليه الاقتصار» وعند ذلك لا يقيس نفسه بصاحب الشرع » 
صل الله عليه وسلم » إذ كان لا يشغله كارة الأنكحة عن ذكر الله تعالى » وكان ‏ 


ي (1) فيه دليل على تفضيل الملالكة عل الإنسان فى نظر الفزالى . 
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لا يازمه طلب الدنيا لأجل الزواج ء ومن ظن أن ما لا يضر صاحب الشرع 
لا يضره »> كان كن يظن أن مالا يغير البحر المضهم من النجاسات : لا يغير 
كوزاً مغترفاً من البحر . 

وك أحمق يتكايس + فيقايس نفسه به » مقاية الملائكة بالحدادين . فييلك 
من حيث لا يدرى ‏ نعوذ بالله من عى البصيرة . 
العدالة : 

وأما العدالة فهى حالة القوى الثلاث + نى اتتظامها على التناسب » تحت 
الترتيب الواجب فى الاستعلاء مع الانقياد . 

فليس هو جزعا من الفضائل » بل هو عبارة عن جملة الفضائل : فإنه مهما 
کان بين الملك وجنيده ورعيته » ترتيب محمود يكون الملك بصيراً قاهرأ» وک 
ابحنود ذوى قرة وطاعة ؛ وكون الرعية ضعفاء سلسى القياد ؛ قيل : إن العدل 
قائم فى البلد » ون ينتظم العدل ء بأن يكون بعضيم بهذه الصفات دون كلهم . 

كذلك العدل فى ملكة البدن » بين هذه الصقات . 

والعدل نى أخلاق النفس » يتيعه لا محالة العدل فى المعاملة والسياسة ويكون 
كالمتفرع مئه . 

ومعى العدل » الرتيب المستحسن . 

إما فى الأخلاق . 

وإما فى حقوق المعاملات . 

وإما فى أجزاء ما به قوام البلد . 

والعدل ف المعاملة » وسط » بين رذيلتى الخين والتغاين ء وهو أن يأخعذ ما له 
أخذه » ويعطى ما عليه إعطاؤه . 

والغين أن يأخحذ ما ليس له . 

والتغابن أن يعطى فى المعاملة ء ما ليس عليه حمد ولا أجر . 

والعدل فى السياسية > أن يرتب أجزاء المدينة الرتيب المشاكل ء رتيب 
أجزاء النفس ؛ حى تكرن المدينة فى اثتلافها » اسب أجزائها وتعاون أركانما 


FTA 
على الغرض المطلوب من الاجتاح ؛ كالشخص الواحد . فيوضع كل شىء موضعه‎ 
وينقسم سكانه إلى خدوم لا يخدم > وإلى ادم ليس بمخدوم » وإلى طبقة يخدمون‎ 

من وجه . ويخدمون من وجه . 

كا يكون فى قرى النفس . فإن بعضها مدوم لا يخدم . كالعقل المستفاد 
وبعضها خادم لا يخدم . كالقوة الدافعة للعضلات . وبعضها خادم من وجه . 
ودو 1 من وجه كالمشاعر الباطنة . 

ولا يكتنف العدل رذيلتان . بل رذيلة احور المقابل له ؛ إذ ليس بين الأرتيب 
وعدم الرتيب وسط . 

ويمثل هذا الرتيب ولعدل » قامت السموات والأرض » حى صار العالم 
كالشخص الواحد » متعاون القوى والأجزاء > مترتب التقدم والتأخر بتقديم المقدم 
الحق ع وتأحير المؤخر الحق . جلت عظمته وعظمث قدرته . . . 

فالعدالة جامعة للجميع الفضائل » وابخور المقابل لها » جامع لجميع الرذائل . 

الله ول التوفيق » إلى الصراط المنتقم > الذى هو الوسط بين طرف الإفراط > 
والتفريط ؛ حى إذا حصل ذلك كله » ككل كما لا يقر به من الله تعالى تقريا 
بالرتبة ) بحسب قرب الملائكة المقربين من الله > فلله البهاء الأعظم والكمال 

الم . 
وكل موجود قشتاق إلى الكمال الممكن له » وهو غابته المطلوبة ء فإن اله 
التحق بأفق العالم » الذى هو فوقه » وإن حرم عنه اطرح إلى الحضيض الذى 
تحته . فالإنسان بين أن ينال الكمال» فيلتحق فى القرب من الله : بأفق ١‏ الملائكة 
وذلك سعادته » أو يقبل على ما هو مشارك بينه وبين اليهائم » من رذائل الشهوة 
والغضب » فينحط إلى درجة البهاثم » ويلك هلاكا مؤبداً » وهو شقاوته . 

أعاذنا الله ملا بفضله ] . 


السعادة : 
سبق أن بين لنا الغزالى . كيف يكون العمل الفاضل » سبباً من أسباب 
)١(‏ فيه أيضاً دليل عل تفضيل اللالكة عل الإنسان : 


i 


سه اتشر و ہا اا مر وطهارة الا ٠‏ ب 


نت . والتلوب الى طوردت 


سد 


دن أسباب إفاة .2 المعرقة . حل 


دا بين نا الآن . أن ١‏ ااا 


هي ف المعرقة ‏ ظير لا الراب 


بين الغ راة وال حادة . رها هو ذا لا عن ال.حادة . 
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ارق : 


اعلم أن الأثراء د باوات الله ولاك ما 


دين . شريحوا أسورال. الأشرة 


أ م شرح - وبيان . ونما برا ليق الناس إلا ٠‏ ترغيباً وترحيباً ء وتشويقاً وتر يناء 


مبشرين ومنذرين - لثلا يككرن لاناس على الاه حچة بعد الرسل » لا سیا Gk‏ 
الشريعة الأخيرة » من تثر ير أسسوال المناد . بالروحانى وابلسدانى . والماجل 
والآجل غ وضرب الأمثال ثيا ٠‏ وإقامة البراحين علا . 

وإنما يتعرف حال ما بعد الموت من الأنبياء عليهم السلام ؛ لام الذين 
اطلعوا على أحواله وحيً) وإنباراً والعقل المجرد كيف يهتدى إلى مقادير لماو 
والأخلاق حی يرتب على كل علم وجمل جزاء فى الآخيرة » مقدراً عليها 
مئاسياً ها . 

ومن المعلوم » أن العلوم مترتبة متفافماة . وإ نما شرفها بشرف معاوماتها . 
ومقادير الشرف فيها مترتبة على مقادير شرف المحلرمات » ومقادير السعادة بها . 
والخزاء عليها مرتب على مقادير الشرف فيها ؛ وكذلك الأخلاق والأعمال 
متفاوتة متفاضلة » وبيّايزة بالخير وااشر : والقادير فيا عملا وجزاء مما لا .,بدى 
إليه عقل كل عاقل ۰ إلا أن يكون مؤيداً من عند الله عز وجل بالر 
والإنباء » مطلعاً على ما فى ذلاك العالم من أنواع احزام . 

فإذن السعادة البدئية » قد شرحها الشرع أتم شرح وبيان» فلا يناج إلى 
مزيد بسط . 

أما السعادة والشقاوة الى بحسب أأروح والتلب ء فقد أشار إليها ونبه عايها 
فى مواضع > وحن نشرح ذلا بتردر ما #تدى إليه العقول القاصرة . فى دار 
الغربة . 


(۱) ص 1١97‏ معارج اقاس , 


ينانا 


فتقول : يجب أن يعلم أن لكل قرة نفسانية» لذة وغيرا يخصها ؛ وأذى وشا 
مثاله : أن لذة الشبوات أن يتأدى إلا من عسوسائها » كيفية ملائمة من 
امسن . 


وكذنك لذة الغضب الظفر ء ولذة الوهم الرجاء » ولذة الحفظ تذكر الأمور 
الماضية الموافقة . 

وأذى كل واحدة مہا ما يضاده . 

ويشترك كلها نوعاً من الشركة » ى أن الشعور عوافقها وبلأتمها » هو الخير 
واللذة الحاصلة يها »> وموافق كل واحد مها بالذات والحقيقة » هو حصول 
الكمال ء الذى هو بالقياس إليه كال بالفعل . 

فهذا أصل . 

وأيضآ » فإن هذه القوى » وإن اشتركت فى هذه المعانى » فإن مراتبها فى 
الحقيقة مختلفة » فالذى كاله أفضل وأتم » وأدوم وأوصل إليه وأحصل له ء والذى 
هو فى نقسه أشد إدراكا » كانت اللذة الى له > أبلغ وأوفر . 

وهنا أصل . 

وقد يكون اللحروج إلى الفعل فى کال ء بحيث يعلم أنه كائن لزيد ولا يشعر 
باللذة مالم حصل له » وما م يشعر يه لم يشتق إليه » ولم يتزع نحوه ‏ مثل أل نين 
فإنه متحقق أن ابخماع لذيذ » ولكن لا يشتهيه ولا يحن إليه الاشتهاء والحنين 
اللذين يكونان مخصوصين به » بل شهوة أخرى کا یشہی من يجرب شهوة من 
حبث محصل يبا إدراك وإن كان مؤذياً » وكذلك حال الا كه عند الصور ابلخمالية» 
والأصم عند الآلحان المنتظمة الرخيمة » هذا يجب ألا يتوه العاقل أن كل لذة 
فهى كا للحمار ‏ فى بطنه وفرجه »> وأن المبادئ الأول المقربة عند رب 
العالمين عادمة الذة والغبطة وأن رب العالمين ليس نى سلطانه وخاصيته البهاء الذى 
له وقوته غير المتناهية أمر تى غاية القضيلة والشرف والطيب » فجله عن أن نسميه 
لذة » فأى نسبة يكون لذلك مع هذه السية ونحن نعرف ذلك يقيناً » ولكن 
لا نشعر به لفقداننا تلك اللالة فيكون حالتا حال الأصم ولاه . 
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وهذا أصل . 

وأيضاً فإن الكمال والأمر الملاثم قد يتيسر للقوة الداركة وهناك مانع أو شاغل 
النفس ٠‏ فيكرهه ويؤثر ضده عليه مثل كراهية المريض للعسل » وشهوته للطعوم 
الرديثة الكرمبة بالذات وريا لم يكن كراهية ولكن عدم الاستلذاذ به كالحائف 
جد اللذة ولا يشعر بها . 

وهذا أصل . 

وأيضاً قد تكون القرة الداركة ممنوة بضد ما هو كالها ولا يحس به ولا ينفر 
عنه » حى إذا زال العائق رجع إلى غريزته » فتأذت به مثل اأرور ؛ فربما 
لا بحس بمرارة فه إلى أن يصلح مزاجه ويتى أعضاءه فحينئذ ينفر عن الال 
العارضة له » وكذا قد يكون الحيوان غير مشته للغذاء ألبتة وهو أوفق شى ء له > 
وكارها له ويبى عليه مدة طويلة فإذا زال العائق عاد إلى واجبه فى طبعه » فاشتد 
جوعه وشهوته للغذاء حى لا يصبر عنه ومولك عند فقدانه » وكذلك قد يحصل 
سيب الام العظم » مثل حرق النار وتبر يد الزمهرير إلا أن الهس قد أصابته آفة » 
فلا يتأذى البدن به حی تزول الا فة فیح ں به حینئذ . 

فإذا تقررت هذه الأصولء فنقول : 

إن النفس الناطقة كالما الخاص بها أن يصير عالاً عقليًً مرتسماً فيه صورة 
الكل ء والنظام المعقول فى الكل » والخير الفائض فى الكل ميتداً من ميدأ الكل » 
وسالكا إلى المواهر الشريفة الروحائية المطلقة » ثم الروحانيات المتعلقة نوما ما من 
التعلق بالأبدان » ثم الأجسام العلوية ببيثاتها وقواها > ثم كذلك حى تستوق 
فى نفسها هيئة الوجود كله فينقلب حال معقولا موازيآ للعالم الأوجود كله مشاهدا 
ما هو اللكسن المطلق واللير المطلق وابحمال المطلق ومتحداً به ومنتقشاً بمثاله وهيثيه 
ومنخرطاً فى سلكه » وصائراً من جوهره . 

فإذا قيس هذا بالكمالات المعشوقة الى للقرى الأخرى توجد فى المرقبة الى 
بحيث يقبح معها أن يقال : إنه أفضل وأتم ملا » بل لا نسبة لها ألبتة بيجه من 
الوجوه فضيلة وغاماً وكثرة ودواماً »> وكيف يقاس الدوام الأبدى بدوام المتغير 
الفاسد ؟ 1 وكذلك شدة الوصول » فكيف يكون ما وصوله بملاقاة السطوح 


والا بام بالقياس, إلى ما وصرله بالسريان ی جودر الغیء تأنه هر بلا انفصال 
إذ البقل, والممقول وإسعد أو قريب من الواحد . 

واا أن المدرك فى تفہ أكمل فهو أمرلا يخنى وأما أنه أشد إدراكا قامس 
آیضاً يكشف عنه أدلى بحث فإنه أكثر عدداً للمدركات وأشدم تقصياً لامدرك ¢ 
وريد له من الزواتد غير الداخاة فى دمناد إلا بالعرض ٠١‏ والحوض ف باطنه 
وشاهره » بل كي يعابر هذا الإدراك بذلك الإدرا'ه » أو كيف يمكننا أن 
نتسب اللذة اسلسية واليهيمية » والغغمبية » إلى هذه السعادات والللات ؟ 

وإكنا فى غالا هذا وأبدائنا هذه وانغمارنا فى الرذائل الى ألفناها لانحس 
بلاغ اللذة إذا حصل شىء من أسيابهاعندناء كا أوبأنا إليه فى بعضما قدمنا من 
الأصول ؛ وأذلك لا تطلبها ولا نحن إليها » اللهم إلا أن نكون قد خلعنا ربقة 
الشهرة والخضب وأخواتهما عن أعناقنا وطالعنا شيئاً من تلات اللذة فحينئل ربا 
نتتخيل مها خيالا طفيفاً ضعيفاً » وتعصوصاً عند انحلال المشكلات واستيضاح 
المطلوباات اليقينية . 

والتذاذنا بذلك شبيه بالتذاذ الحس عن المذاقات اللذيذة بروائحها من بعيد . 

وأما إذا انفصلنا عن البدن وكانت النفس تنبيت وهى فى البدن لكمالها 
الذى هو معشوقها ولم تحصله وهى بالطبع نازعة إليه إذا عقلت بالفعل أنه موجود 
إلا أن اشتخالحا بالبدن کا قلنا أنساه ذاته ومعشرقه كا ينسبى المرض اللحاءجة إلى 
بدل ما يتحلل » وكا ينسى المرور الالتذاذ بالحلو واشتهاعه » وميل بالشهوة منه 
إلى المكروهات فى اللقيقة » عرض ها حينئذ من الألم لفقداذه كفا ما يعرض من 
اللذة الى أيجبنا وجودها ودانا على عظم منزلما فيكون ذلك هو الشقاوة والعقوبة 
الى لا يعدا تفريق الثار للاتصال » وتبديلها أو تبديل الزمهربر » المزاج فيكون 
مثلنا حينئذ مثل الخدر الذى أومأنا إليه فيا سلف اذى قد عمل فيه نار وزمهرير » 
فنعت المادة الملابسة وجوه الحس عن الشعور فلم يتأذ ثم عرض أن زال العائق 
فشعر باليلاء العظم . 

وما إذا كانت القرة العقلية بلغت من النفس حدًا من الكمال » فيمكها به 
إذا فارقت البدن » أن تستكمل الذى ها أن تبلغه > كان مثله مثل اللهدر الذنى 
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أذيق الم الألذ وعرض للحالة الأشهى وكان لا يشعر فزال عله الحذر فطالع‎ 
اثللة العظيمة دفعة' » وتكون تلك اللذة لا من جنس ثلك الللة الحسية والحيوانية‎ 
أجل من كل‎ ٠ بوجه » بل لذة تشاكل الحالة الطيبة الى للجواهر الحية انحضة‎ 
. لذة وأشرف‎ 

فهله السعادة وتلك الشقاوة ليست تكون لكل واحد من الناقصين ٠‏ بل 
الذين أكسبوا اللذة العقلية الشوق إلى “كالما ٠»‏ ذلك عندما يتبرهن للم أن من شأن 
النفس إدراك ماهية الكل بكسب المجهول من المعلوم والاستكمال بالفعل » فإن 
ذللك ليس فيا بالطبع الأول يضاف سائر القوی بل شعور أكثر القوى بكمالاتها 
إنما يحدث بعد أسياب . 

وأما النفوس والقرى الساذجة الصرفة فكأنها هيولى موضرعة لم تكتسب ألبتة 
هذا الشوق لن هذا الشوق إنما يحدث حديئا وينطبع فى جوهر النفس إذا رهن 
للقوة النفسائية أن ههنا أموراً يكسيها العم بالحدود الوسطى » وبمبادئ معلومة 
بأنفسها › وأما قبل ذلك فلا يكون » لأن هذا الشوق يتبع رأباً وليس ريا ياء 
بل رأياً مكتسباً . 

فهزلاء إذا اكتسبوا هذا الرأى لزم النفس ضرورة هذا الشوق وإذا فارق 
ولم يحصل معه ما يباغ به بعد الاتفصال ألتام وقعم فى هنا النوع من الشقاه 
الأبدى » لأنه إنما كانت تلك السعادة تكتسب بالبدن لا غير وقد فارق . 

وهؤلاء إما مقصرون عن السعى فى كسب الكمال الأنسى أو معاندون 
جاحدون متعصبون لاراء فاسدة » مضادة للآراء الحقيقية » وحال التاحدين 
أشد من حال المقصرين » وحال المقصرين أشد من حال النفوس الساذجة الصرفة . 

وأما أنه كم ينبغى أن يحصل عند نفس الإنسان من تصور المعقرلات حى 
يجاوز به الحد الذى فى مثله تقع هذه الشقاوة » فليس يمكنى أن أنص عليه نص 
إلا بالتقريب وأظن أن ذاك أن يتصور نفس الإنسان المبادئ المفارقة تصوراً 
حقيقينًا » ويصدق بها تصديقا بقينئًا » لوجودها عنده بالبرهان » ويعرف العلل 
الغائية للأمور الواقعة فى الحركات الكلية دون الحزئية الى لا تتناهى ويتقرو 
عنده هيثة الكل ونسب أجزائه بعضها إلى بعض ٠‏ والنظام الآنحف من المبدأ الأول 
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إلى أقصى الموجودات الواقعة فى ترتيبه > ويتصور العناية الشاملة للكل وكيفيتها » 
ويتحقق أن الذات الحق الميجد ناكل أى وجود يخصها وأى وحدة تخصها » 
وأنها كيف تعرف حى لا يلحقها تكثر وتغير بوجه من الوجوه » وكيف ترتبت 
نسبة الوجود إليه جل وعلا » م كلما ازداد الناظر استبصاراً ازداد للسعادة استعداداً 
وكأنه ليس يتبراً الإنسان عن هذا العالم وعلائقه إلا أن يكون أكد العلاقة مع ذلك 
العالم فصار له شرق إلى ما هناك وعشق لما هناك يصده عن الالتغات إلى ما خلعه 

ونقول أيضبا : إن السعادة الحقيقية لا تتم إلا بإصلاح ابلزء العمل من النفس ع 
فإليه يصعد الكلم الطيب وإلعمل الصالح يرفعه . ونقدم لذلك مقدمة فتقول : 

إن الخلق هو ملكة يصدر بها عن النفس أفعال ما بسهولة من غير تقدم 
روية > واللفلق الحمود هو الصط بين الطرفين المذمومين فكلا طرق قصد الأمور 
ذميم » وقد شرحنا ذلك آتم شرح فيا سبق » وجملته أن لا تحكي العلاقة مع القوى 
البدنية قصداً » بل يكرن للعقل العمى يد الاستيلاء وللقرة الحيوانية الانقياد 
والمطاوعة . 

فالعقل ينبغى ألا يتأثر عن القوى الحيوانية › بل يؤر » والقوى الحيوانية 
ينيغى أن تتأثر ولا تؤثر > فإذا كان كذلك فتكون النفس على جبلها مع إفادة 
هيئة الاستعلاء والتنزه » وذلك غير مضاد بلحوهره » ولا مائل به إلى جهة البدن . 
ثم النفس إتما كان البدن يغمره ويلهيه ويغفله عن الشوق الذى يخصه وعن طلب 
الكمال الذى له » وعن الشعور بلذة الكمال » إن حصل له » أو الشعور بأ 
فقد الكمال إن قصر عنه ء لا بأن النفس منطبعة فيه أو منغمسة فيه ؛ لكن 
للعلاقة الى بيئهما وهو الشرق الحبلى إلى تدبيره » والاشتغال بآ ثاره وما يورده 
عليه من عوارضه . 

فإذا فارق وفيه ملكة الاتصال وكان قريب الشبه من حاله وهو فيه » فبقدر 
ما ينقص من ذلك يزول عنه غفلته عن حركة الشوق الذى له إلى كاله ع وبقدر 
ما ببى منه يصده عن الاتصال الصرف بمحل سعادته » ويحدث هناك من الحركات 
الشوشة ما يعم آذاه . 


fo 
ثم تلك افيئة البدنية . مضادة بلموهره مؤذية له وإئما كان يلهيه عنه البدن‎ 
وتمام انغماسه فيه ؛ فإذا فارقته أحس بتلك المضادة العظيمة » فإن الئاس نيام‎ 
وتأذت أذى عظيا” > لكن هذا الأذى وهذا الأ ليس لأمر‎ ٠ فإذا ماتوا انتبهوا‎ 
» والأمر العارض الغريب لا يدوم » ولا يب‎ ٠: ذاق » بل لأمر عارض غريب‎ 
ويزول ويبطل مع ترك الأفعال الى كانت #يت تلك الهيثة بتكريرها فيلزم إذن‎ 
أن تكون العقوبة الى بحسب ذلك غير خالدة » بل تزول وتنمسى قليلا” قليلا‎ 
وفنا لم ير أهل السنة تخليد‎ ٠ حى تزكو النفس وتبلغ السعادة الى تخصها‎ 
أهل الكبائر من المؤمنين + لأن أصل الاعتقاد راسخ والعوارض تزول ويعى عا‎ 
. وتغعر‎ 


وأما النفوس البله الى لم تكتسب الشوق ولم تحن إلى المعارف الى للعارفين 
فإنها إذا فارقت الأبدان » وكانت غير مكتسبة للهيئات الردية » صارت إلى سعة 
رحمة الله تعالى » ونوع من الراحةء وهذا قال عليه السلام: « أكثر أهل ابفنة 
البله وعليون لذوى الألباب » . 


وأما إن كانت مكتسبة للهيئات البدنية ملطخة بالمعاصى وكدورات الشهوات 
وليس عندها هيئة غير ذلك ولا معى يضاده وينافيه فيكون لا محالة شوقها إلى 
مقتضاها » فيتعذب عذاباً شديداً » لفقدان البدن ومقتضيات البدن من غير أن 
محصل المشتاق إليه > لآنآلة الذكر والفكر قد بطلت > وخلتق التعلق بالبدن قد 
بى ٠‏ وإن اعتقدث اعتقادات باطلة وآراء فاسدة . وع ذلك تعصب لتلك 
الاعتقادات وجحد الحق فذاك هو حليف ألم ورقيق عذاب ألم مقم . 


فخلاصة هذا الفصل . أن النفس بعد المغارقة إن كانت قد فارقت قبل أن 
اكتسبت حًا أو باطلا فهو من أهل النجاة . لا مستريح منع ولا معذب ؛ 
كحال الصبيان والجائين . وإن كانت معتقدة اعتقادات وهمية فاسدة مضادة 
الحق ء وأضاف إلا أعمالاة على خلاف الشرع فهو نى عذاب مقم . وإن 
اعتقدت اعتقاداً حًا لا عن براهين يقينية . وأضاف إلا أعمالا” صاللة» فهو 
من أهل ابنة . وإن اعتقدت اعتقادات حقة . ولكن اشتغلت برحارف الدنيا 
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ولذاتها » وشهواتها » فهو معذب ملتفت إلى ما خلفه غير واصل إليه لأن ‏ لة طلب 
الدنيا قد بطلت . 

إلا أن هذا العذاب لا يبى بل يزول إذا أنى عليه مدة من الزمان . وإن 
كانت من العلوم فى درجة الكمال واعتقدت الحقائق على براهين يقينية » ولكن 
م تنج مناهج الشرع » ولم تساك سبيل الميرات ولم يعمل بعملها ء فهو معذب 
مدة » ولكن يزول ولا ببق ويبلغ الآخرة درجة من السعادة بسيب العلم لأن هذه 
العوارض بمقتفى الشبوات وتلك تزول . 

وإن حصل له العلوم اليقينية . إما على سبيل الحدس وإما على سبيل الفكر » 
ونزه أخلاقه وحسها وبل بمرجب الشرع فله الدرجة العليا فى السعادة وله الوصول 
بلا اتفصال › وهو النظر إلى احمال الحق » واب لال احض » والكمال الصرف 
کنا قال الله تعالى: ‏ وجوه يومثذ ناضرة إلى ربها ناظرة » . 

فحق العاقل أن يسعى لطلب تلك السعادة » ويحترز عن مضادها وعرائقها » 
والله ولى التيسير والتوفيق . 


فصل : 

والتفس الإنسانية إذا تجردت عن البدن » ولم يبق لها علاقة إلا بعالمها فإنه 
يحوز أن يكون فيها ما يكون بالعقل ولرأى وساثر ما يعقل ما يليق بذلك الغالم 
الذى هو عالم الثيات ولكون بالفعل » وهو عالم اتصال النفس باليادئ الى 
فيها هيثة الوجوذ كلها فتنتقش به فلا يكون هناك نقصان وانقطاع من الفيض 
الم حى تحتاج أن تفعل فعلا” تنال به كالا 207 وتقول قرلا تنال به كالاء 
وذالك هو الفكر والذكر ونحوثما » فإنها تنتقش بنقش الوجود كاه فلاتحتاج إلى 
طلب نقش آخخر فلا يتصرف فى شی ء ما كان فى هذا العالم » وى تحصیلھا على 
هيثاتها الحزئية طالبة ها من حيث كانت جزئية ؛ والنفس الزكية تعرض عن هذا 
العالم وع متصلة بعد بالبدن ولا تحفظ ما يجرى فيه عليها » ولا تحب أن تذكر 
فكيف الفائر بالتجرد المحض مع الاتصال باحق واللحمال الحض «(العالم الأعلى 


, ولعل هذا هو السر فقوم : إن ابحئة ليست دار تكليف‎ )١( 


الذى فى حيز الس برهك وهو عالم ثبات ليس هام التمودد الذي ف ماه يتأ أن : 

التكر بالذكر . دإتما عال اپا عاق الليركة والزمان . قالمدائى المفاية اله 

رالمان الى جتزئية ماحية كلها ناك بالتعل . وكذلك مال لفسا ؟ . 
هذه م ةلذ زالى إلى السعادة الإتائية . و إلى حال الت بعد لابا“ 


فتارن بيا وبين قول ابن سينا فى لیما , 

[ ب أن تعلم أن الماد منء مشبوك دن الشرع ٠.‏ ولا سيل إل إثاته إل 
طريق الشريعة . وتصديق لبر التبوة . وهر الذس قابلءن ء٠‏ البعمث . و 
البدن وشر وره معلوة لا يحتاج إلى أن تار . وقد بيطت الشريعة أله 
آتانا بها نبينا المعمطى صمل اله عليه وسار . حال السعادة والشتاوة التي سب 
البادك . ٠‏ 

ودنه ما هو درك بالعقل والتياس البرهابى . وقد صمدتته النيوة . وهو أل حادة 
والشقاوة . الثابتتان بالمقاييس . اللتان للأنفس . وإن كانت الأوهام هنا ققد 
عن تصرها الآن - للا توضيح در ن العلل . 

واسلیکساء ع الإطيوك ٠‏ رفيهم ف ف إصابة هذه السعادة عتم م لبم ل 
إصابة السعادة البدنية . بل كا: نهم لا يلتفتون إلى تلك + وإن أعطوها : فلا 
ستعظمنها فى جنبة هذه الما ٠‏ الى هى مقاربة الحق الأول ٠‏ فلتمرف 
حال هذه السعادة ؛ والشقاوة المضادة لها فإن البدنية مفروغ مها فى الشرع . 

فتقول : يجب أن تعلم أن لكل قوة نفسانية اة ورا يخصها ٠‏ «أذى ور 
يخصها . 

مثاله : أن لذة الشبوة وخيرها . أن يتأدى إلبها كيفية مسرسة ملائمة . 
ولذة الغضب القلفر - ولذة الوم الرجاء . ولذة الحفظ تذكر الأمور الوافقة 
الماضية , 

وأذى كل واحد مها ما يضاده . 

وتشترك كلها نوعاً من الشركة » فى أن الشعور بمواقفها وملاتمها . هو احير 
واللذذ الخاصة با , 
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والوافتق بكل واحد ما بالذات والحقيقة » هو حصو الكمال الذى هو 
بالقياس إليه كال بالفعل . 

فهذا أصل . 

وأيضآء فان هذه القوى وإن اشتركت فى هذه المعانى » فإن مراتبها فى الحقيقة 
عختلفة ؛ فالذى كاله أتم وأفضل » والذى كاله أكثر > والذى كاله أدوم » 
والذى كاله أوصل إليه وأحصل له » والذى هو فى نفسه كل فعلا” وأفضل » 
والذى هو فى نفسه أشد إدراكا ؛ فاللذة أبلغ له وأ لا عمالة . 

وهذا أصل . 

أيضا فإنه قد يكون ال روج إلى الفعل › فى کال ما ء بحيث يعلم أنه كائن 
ولذيذ » ولا يتصور كيفيته » ولا يشعر باللذاذة ؛ مالم يحصل . وما لم يشعر به » 
لم يشتق ليه ولم يتزع نحوه , 

مثل العنين ؛ فإنه متحقق أن للجماع لذة » ولكنه لا يشنهيه ولا حن نحو 
الاشتهاء والمننين اللذين يكونان مخصوصين به › بل شهوة أخرى ؛ کا يشنهى من 
يجرب » من حيث يحصل به إدراك» وإن كان"'مؤذيا . وفى الحماة فإنه لا يتخيله. 

وكذلك حال الأ كه عند الصور اللحميلة » والأصم عند الألمان المنتظمة . 

وهذا يجب أن لا يتوه العاقل » أن كل لذة فهى ‏ کا الحمار - فی بطنه 
وفرجه » وأن البادئ الأولى المقربة عند رب العالمين عاحمة للذة والغبطة » وأن 
رب العالمين عز وجل » ليس له فى سلطانه » وخاصية البباء الذى لهج» وقوته 
غير المتناهية » أمر فى غاية الفضيلة والشرف والطيب » نجله عن أن يسمى لذ » 
ثم للحمار وإلهائم حالة طيبة ولذيلة » كلا . 

بل أى نسبة تكون لما للمبادئ العالية » إلى هله الخسيسة ؟! 

ولكنا نتخيل هذا ونشاهده » ولم نعرف ذلك بالاستشعار » بل بالقياس » 
فحالنا عنده » كحال الأمم الذى لم يسمع قط فى عيره » ولا تخيل اللذة اللحنية 

وهذا أصل . : 

- وأيضاً فإن الكمال والأمر الام > قد يتيسر للقرة الداركة » وهناك مالع 
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أو شاغل للنفس » فتكرهه وتؤثر ضده عليه » مثل كراهية بعض الرضى » 
الط الحلو » وشهوتهم الطعوم الرديثة » الكريبة بالذات » ورا لم تكن كراهية » 
ولكن عدم الاستلذاذ به ؛ كالخائف جحد الغلية أو اللذة > فلا يشعر بها » 
ولا يستلذهما . 

وأيضاً » فإنه قد تكون القرى الداركة » ممنوة يضد ما هو كالما » ولا تحس 
به ولا تنفر عنه » حهى إذا زال العائق تأذت به » ورجعت إلى غريزتها » مثل 
الممرور ؛ فرعا لم يحس برارة فيه » إلى أن يصلح مزاجه وتشنى أعضاق فحيتئذ 
فر عن الخال العارضة له . 

وكذلك قد يكون الحيوان غير مشته للغذاء البتة كارهاً له » وهو أوفق شىء 
له » ويبق عليه مدة طويلة » فإذا زال العائق » عاد إلى واجبه ى طبعه » فاشتد 
جوعه وشهوته للغذاء » حى لا يصير عنه » ويبلك عند فقدانه . 

وقد يحصل سبب الألم العظم ء مثل إحراق التار وتيريد الزمهرير » إلا أن 
الحس مؤوف فلا يتأذى البدن به حنى تزول الآفة » فيحس حيتت بالألم العظيم . 

فإذا تقررت هذه الأصول فيجب أن تتصرف : إلى الغرض الذي ننه ء 
فنقول : 

إن النفس الناطقة اا الخاص بها » آن تصير عا حقلينًا » مرتسماة فيه 
صه رة الكل ٠‏ النظام المعقول فى الكل » واللير القائض فى الكل + مبتدقاً من 
ميدأ الكل ٠‏ سالكا إلى الجواهر الشريفة > فالروحانية المطلقة » ثم الروحانية 
المتعلقة نوعاً ما من التعلق بالأبدان . ثم الأجسام العلوية » ببيئاتها وقواها . 

ثم تستمر كذلك » حى تستوق فى نفسها حيئة اليجود كله » فتنقلب عالاً 
معقولا ٠‏ «وازيا العالم المرجود كله > مشاهدا لار هو الحسن المطلقء واللبير المطلق » 
وابكمال الحق » وتحداً به ء ومنتقشاً بمثاله وهيثته » ومنحرطاً فى سلكه » وصائراً 
من جوهره . 

وإذا قيس هذا بالكمالات المعشوقة » الى للقوى الأخحرى : وجد فى الرتبة 
الى بحيث يقبح معها أن يقال : إنه أثم وأفضل مها > بل لا نسية لها إليه بوجه 
من الوجوه ع فضيلة وتماماً وكثرة وسائر ما يم به إلذاذ المدركات ما ذ كرناه . 


وأا الدوا م : فكيف يقامر الم الأبدى ء بالديام المتثير الاد ؟ ! 

ونا شدة الوصو : فكيف يكو عال سا وميه ٠‏ باذقاة السطوج + 
بالقياس إلى ما هو سار فى “عيضر باه .موي يرث كاد مو هو بلا اتفصال ؟ 1 

إذ العقل والمحقول والعاقل شىء واد » أو ثري ء من الراديك 

رما أن المدرك فى نفسه » أ كمل ؛ آمر لا ع , 

راما أنه أشد درا کا » فأمر أيفياً تعرفه » بآدل تاکر ا ساف بیانه ؛ فان 
النف.س التطقية » کار عدد مدركات » وأشك تقصداً ! درك » وتجريداً له شن 
الزوائك غير الداخخلة ف متام ¢ أ بالعرض . وله ١‏ کوس بادا إن المدرلك وظاهره . 

بل كيف يقاس هذا الإدراك بذلك الإدراك ؟! أر كين نقاس هذه اللذة 
بالا[ المسية والهيمية والغضبية ؟ 1 ولكننا فى عاجانا و بدننا وانغداسنا فى الرذائل 
لا نس بتلك اللذة ١‏ إذا حصل عندنا شیء من أسبابها > كما أومأنا إليه فى 
بعس ما قدمناه من الأصول > وغذا لا نطابها ولا .ن إليها » اللهم إلا أن يكين 
قد شاعنا ربقة الشبرة وإلغضب وأخواتم! » مم أمناقنا »> وطالعنا شيئاً من ثللك 
اللذة . فحيتيذ رما تخيلنا مها يالا طقيفاً سينا » ونصوصاً عند انحلال 
المشكلات ٠‏ واستيضاح المطاوبات النئيسة . 

ونسبة التذاذنا هذا . إلى التذاذنا ذلا ٠.‏ نسبة الالجذاذ الحسى ٠‏ بتنشق 
روائج المذوقات اللذينة » إلى الالتذاذ بتطعمها ٠‏ بل أبعد من ذلك بعداً غير 
څدود. 

وأنت تعلم إذا تأملت عويصاً .همك » وعرضت عاياك شهوة » وخيرت بین 
الطرفين » استخففت بالشهوة ء إن كنت كرم النفس . 

والأنفس العامية أبضا كذا ؛ فإنها ترك الشهوات المعترضة وتؤثر الغرامات 
والآلام الفادحة » بسبب افتضاح أو خجل » أو تعبير أو شوق لغلبة . 

وهذه كلها أحوال عقلية » فبعضما يؤثر على المؤثرات الطريعية » ويصبر لها 
على المكر وهات الطبيعية . 

فيعلم من ذلك » أن الغايات العقلية » أكرم على الأنفس » من محقرات 
الأشياء » فكيف فى الأمور التبيية العالية ؟! إلا أن الأنفس اللسيسة تبحس 


۳ 
بما يلحق الحقرات من الخير والشر > ولا تحس با يلحق الأمور النبيبة » ا قيل 
من المعاذير. 

وأما إذا انفصانا عن البدن » وكانت النفس منا قد تنيت وهى فى البدن 
لكمالها الذى هو معشرقها » ولم تحصله ء وهى بالطبع ازعة إليه » إذ عقلت 
بالفعل أنه موجود » إلا أن اشبتغلها بالبدن ‏ كما قلنا ‏ قد أناها انها ومعشوقها 
كا ينسى المرض الحاجة إلى بدل ما يتحلل ؛ وكا ينس المرض الاستلذاذ بالحلو 
واشتهاءه » وتميل الشموة بالمريض إلى المكروهات ف الحقيقة ؛ عرض ها حينئذ 
من الألى بفقدانه > كفء ما يعرض من اللذة الى أوجبنا وجودها » ودالنا على 
عظ منزلها > فيكون ذلك هو الشقارة والعقوبة » الى لا يعدها تفريق الثار 
للاتصال وتبديلها » وتبديل الزمهرير للمزاج . 

إفيكون مثلنا حينئذ مثل الحدر الذى أومأنا إليه فيا سلف > أو الى عمل 
فيه ار أو زمهرير » فنعث المادة الملابسة » وجه الحس من الشعور به » فلي يتأذ 
ثم عرض أن زال العائق » فشعر بالبلاء العظم . 

٠‏ وما إذا كانت القرة العقلية » بلغت من النفس حا من الكمال» يمكنها 
به إذا فارقت البدن ء أن تستكمل الاستكمال التام الذى لا أن تبلغه » كان 
مثلها مثل اللحدر الذى أذيق الملعر الألذء وعرض للحال الأشبى ؛ وكان لا يشعر 
به » فزال عنه ادر > فطالم اللذة العظيمة دفعة »> وتكون تلك اللذة لا من 
جنس اللذة المسية والحيوانية بوجه » بل لذة تشاكل الحال الطيبة » الى الجراهر ' 
الحية المحضة » وهى أجل من كل لذة وأشرف . 

فهذا هو السعادة . 

ولك هى الشقاوة . 

وليست تلك الشقاوة تكون لكل واحد عن الناقصين ٠‏ بلآلللين أكسبرا 
القرة العقلية » الشوق إلى "كاها +5 

وذلك عندما تبرهن لم » أن من شأن التفس إدراك ماهية الكمال بكسب 
امجهول من المعلوم > والاستكمال بالفعل ؛ فإن ذلك ليس فا بالطبع الأول » 


oY 
ولا أيضا فى سائر القوی ؛ بل شعور أكثر القوی بكمالاتباء إنما يحدث بعد‎ 
. أسباب‎ 

وأما النفوس وال الساذجة الصرفة » فكأنها هيول موضوعة » لم تكتسب 
البتة هذا الشيق ؛ لأن هذا الشوق إنما يحدث حديا » وينطبع فى جوهر النفس » 
إذا تبرهن للقوى التفسائية ء أن ههنا أموراً يكتسب العام بها بالحدود الوسطلى ء 
على ما علمت . 

وأا قبل ذلك قلا يكين » لأن الشوق يتبع أي > وليس هذا الرأى النفس 
ونا » بل ربا مكتسيآ » فهؤلاء إذا اكتسبوا هذا الرأى » زم النفس ضرورة » 
هذا الشرق . فإذا فارقت ولم يحصل محها » ما تبلغ به بعد الانفصال إلى القام » 
وقعت فى هذا النوع من الشقاء الأبدى ؛ لأن أوائل الملكة العلمية » إنما كانت 
تكتسب بالبدن لا غير » وقد فات . 

وهؤلاء : إما مقصرون عن السعى فى كسب الكمال الإنسى . 

وإما معاندون جاحدون متعصبون» لآراء فاسدة مضادة للآراء الحقيقية : 

والماحدون أسراً حالا ء لا كسبوا من هيثات مضادة الكمال . 

وأما أنه كى ينبغى أن يحصل عند نفس الإنسان » من تصور المعقولات » 
حى تجاوز به اليد الذى فى مثله » تقع هذه الشقاوة » وى تعديه وجوازه ترجى 
هذه السعادة ؛ فليس يمكتتى أن أنص عليه نصًا إلا بالتقريب . 

وأظن.أن ذلك أن يتصور الإنسان » المبادئ المفارقة > تصوراً حفيقينًا » 
ويصدق يبا تصديقاً ينيا ليجودها عنده بالبرهان ؛ ويعرف العلل الغائية » 
للأمور الواقعة فى الحركات الكلية » دون ابلحزئية الى لا نتناهى . 

ويتقرر عنده هيئة الكل » وتسب أجزائه بعضها إلى بعض » ولنظام الآخيل 
من المبدأ الأول » إلى أقصى الموجودات الراقعة فى ترتيبه . 

ويتصور العتاية وكيفيئها » ويتحقق أن الذات التقدمة الكل > أى وجرد 
مخصها ؟ ! وأى وحدة تخصہا ؟ ! . وأمها كيف تعرف ؟ 1[ ی لا ياحقها تکار 
ولا تغير » بوجه من الوجوه ؛ وكيف ترتبت نسبة المرجودات إليها ؟ ! ثم كلما ازداد 
الناظر استبصاراً ء ازداد للسعادة استعدادا . 


or 
وكأنه ليس يتبرأ الإنسان عن هذا العالم وعلائقه » إلا آن يكون أكد الملاقة‎ 
مع ذلاث العام > فصار له شوق إلى ما هناك » وعشق لا هتاك » يصده عن‎ 
. الالتغات إلى ما خلفه جملة‎ 
ونقول أيضاً : إن هذه السعادة الحقيقية لا تتم إلا بإصلاح الحزه العملى من‎ 
: النفس ونقدم لذاك مقدمة - وكأنا قد ذكرناها فيا سلف س فقول‎ 
إن الخاق هو ملكة يصدر بها عن النفس » أفعال ما بسبولة » من غير‎ 
تقدم روية » وقد أمر فى كتب الأخلاق » بأن يستعمل التوسط بين اللحلقين‎ 
. الضدين » لا بأن يفعل أفعال التوسط ؛ بل بأن محصل ملكة التوسط‎ 
. وملكة التوسط » كأنها موجودة لقوة الناطقة ء ولقوى الحيوانية مما‎ 
٠ . أما القوة الحيوائية » فبأن بحصل فيها هيئة الإذعان والانفعال‎ 
. وأما القرة الناطقة + فبأن يحصل فيها هيثة الاستعلاء‎ 
> "كا أن ملكة الإفراط والتفريط موجودة للقوة الناطقة » وللقوى الحيوانية معا‎ 
. وليس بعكس هذه النسبة‎ 
ومعلوم أن الإفراط والتفريط » هما مقتضى القوى الحيوانية » وإذا قويت‎ 
القوة الحيوانية » وحصل ها ملكة استعلائية » حدثت فى النفس الناطقة هيئة‎ 
إذعانية » وأثر انفعالى » قد رسخ فى النفس الناطقة » من شأنه أن يجعلها قوية‎ 
العلاقة مع البدن . شديدة الانصراف إليه . ا‎ 
وأما ملكة التوسط ء فالمراد مها التبرية عن الميئات الانقيادية » وتنقية‎ 
النفس الناطقة على جبلها ¢ مع إفادة هيثة الاستعلاء والتنزه » وذلاث غير مضاد‎ 
جوهرها » ولا مائل بها إلى جهة البدن . بل عن جهته ؛ فإن التوسط يسلب عا‎ 
1 . الطرفين داعا‎ 
ثم جوهر النفس » إنما كان البدن هو الذى يغمره ويلهيه » ويغفله عن‎ 
الشوق الذى يخصه » وعن طلب الكمال الذى لهء وعن الشعور بلذة الكمال‎ 
. إن حصل له » أوالشعور بأل النقصان إن قصر عنه‎ 
لا بأن النفس منطبعة فى البدن » ومنغمسة فيه » ولكن العلاقة التى كانت‎ 
بينهما » وهی الشوق ابی إلى تدبيره » والاشتغال يآثاره » وبا يورد عليه من‎ 
الحقيقة فى فظر الزاله‎ 


eé 
. عوارضه › وبا يتقرر فيه من ملكات مبدؤها البدن‎ 

فإذا فارق وفيه الملكة الحاصلة . يسبب الاتصال به ٠.‏ كان قريب الشبه من 
حاله وهو فيه » فها ينقص من ذلك » تزول غفلته عن حركة الشوق الى له إلى 
كاله » وبا یی منه معه يكون محجوباً عن الاتصال الصرف بمحل سعادته » 
ويحدث هناك من الجركات الاشوشة ما بعظ أذاه . 

ثم إن تلك الحيثة البدنية > مضادة لحوهرها » مؤذية له . وإنما كان يلهيها 
عنه أيضاً » البدن وتمام الغماسها فيه . 

فإذا فارقت النفس.البدن » أحست بتللث المضادة العظيمة» وتأذت بها أذ عظيا . 
لكن هذا الأذى وهذا الألم » ليس لأمر لازم » بل لأمر عارض غريب والعارض 
الغربب لا يدوم ولا يبى » فيزول ويبطل مع ترك الأفعال » الى كانت تثبت 
تلاك الحيثة بتكرارها » فيلزم إذن أن تكون العقوبة الى بحسب ذلك » غير خالدة » 
بل تزول وتنمحى قليلا قليلا : حى تزكو النفس وتياغ السعادة الى تخصما . 

وأما النفوس البله الى لم تكتسب الشوق » فإنها إذا فارقت البدن وكانت 
غير مكتسبة اليثات البدنية الردية » صارت إلى سعة من رحمة الله » ونوع من 
الراحة. 

وإن كانت مكتسبة للهيئات الندنية الردية » وليس عندها هيثة غير ذلك 
ولا معبى يضاده وينافيه » فتكون لا عحالة ممنوة بشرقها إلى مقتضاها > فتتعذب 
عذاباً شديداً » بفقد البدن ومقتضيات البدن » من غير أن يحصل المشتاق إليه 
لأن آلة ذلك قد بطلت » ولق التعلق بالبدن قد بى . 

ويشبه أيضاً أن يكون ما قاله بعفى العلماء حقنًا » وهو أن هذه الأنفس إن 
كانت زكية وفارقت البدن > وقد رسخ فما نحو من الاعتقاد فى العاقبة الى 
تكون لأمثالم » على ما يمك أن يخاطب به العامة » وتصور فى أنفسهم من ذلك 
فإنيم إذا فارقوا الأبدان » ولم يكن للم معنى جاذب إلى ابحهة الى فوقهم ‏ لإتمام 
"كال » فتسعد تلات السعادة > ولا شوق كمال »> فتشى تلاك الشقاوة » بل جميع 
هيثاتهم النفسية متوجهة نحو الأسفل منجذبة إلى الأجسام . 

ولا منع فى المواد السماوية . عن أن تكون موضوعة لفعل نفس فيها . 


ووم 

قالوا : فإنها تتخيل جميع ما كانت اعتقدته . من الأحوال الأحروية . 
وتكون الآلة الى مكنا بها التخيل شيئاً من الأجرام السماوية . فتشاهد جميع 
ما قيل لا فى الدنيا . من أحوال القبر والبعث والخيرات الأخروية . 

وتكون الأنفس الرديثة يفا . تشاهد العقاب المصور لم فى الدنيا وتقاسيه 
فإن الصورة الحيالية . ليست تضعف عن المسية . بل تزداد عليها تأثيراً وصفاء 
كا تشاهد ذلك فى انام . فرما كان المحكوم به أعظ شاا فى بابه من اوس 
على أن الأخرى أشد استقراراً من الموجود فى المنام . بحسب قلة العوائق وتجرد 
النفس . وصفاء القابل . 

وليست الصورة الى ترى فق المنام . والى تحس فى اليقظة ‏ كا علمت - 
إلا المرقسمة فى النفس.إلا أن إحداها تبتدئ من باطن . وتنحدر إليها > والثانية 
تبتدئ من خارج . وترتفع إليها . فإذا ارتسمت فى النفس ء ثم هناك إدراك 
المشاهدة . 

وإنما('2 يلذ ويؤذى بالحقيقة هذا المرتسم فى النفس . لا الموجود من حارج 
فكل ما ارتسم فى النفس فعل فعله . وإن لم يكن سبب من خارج ؛ فإن السب 
الذاتى هو هذا المرتسم . والخارج سبب بالعرض . أو سيب السبب . 

فهذه هى السعادة والشقاوة الحسيستان . واللتان بالقياس إلى الأنفس اللحسيسة . 

وأما الأتفس المقدسة . فإلها تبعد عن مثل هذه الأحوال . وتتصل يكماها 
بالدات وتنغمس نى اللذة الحقيقية وتتبرأ عن النظر إلى ما خلفها . وإلى المملكة 
الى كانت ها » كل التبرى . 

ولو كانت بی فيها أثر من ذلك . اعتقادى أو لق ؛ تأذت وتخلفت لأجله 
عن درجة عليين ] . 

هذه هى السعادة . وتلك هى الشقاوة . فى نظر كل من الغزالى . وابن سينا ؛ 
فهل نستطيع أن نلاثم بين ما يذكرانه فى أو البحث . من أن السعادة البدثية 
أمر مفروغ مئه » إذ جاء به الشرع » وحدث به الصادق المصدوق ؟ ! وبين 


. » قارن هذا التص ما سار ويه للغزالى فى البمث عن كتاب « الضنوٹ به على غير أهله‎ )١( 


لذن 
ما يذكرانه آخر البحث ووسطه من أن النفوس ستفارق الأبدان إلى غير رجعة 
وأن شقاوتها إنما تنجر إليها من جراء توثق الصلة الى كانت بِينها وبين الأيدان 
فى الحياة الدنيا . وأن سعادتها تكون بمقدار تحللها من هذه الصلة ؟ 1 

م أرأيت إلى قول ابن سينا إن العبرة إنما هى بالأثر الذى تدركه النفس بصرف 
النظرعما يكون من مخارج . فى التخيل غناء عا يد"عى من وجودات خارجية ! ! 

ثم أرأيت أيضاً إلى قوله : إن النفوس الإنسانية. إن كان ولابد أن تستعين 
بشىء من الأجسام . على تمام عملرة التخيل . فى الأجرام السماوية ‏ يعنى دون 
الأجسام الإنسانية ‏ الغناء الكافى , 

ستجد لكل ذلك نظيراً > عند الغزالى فيا يأقق من نص « المضتون به على 
غير أهله > . 

هذا » وقد تعمد تأن أو رد حديث السعادة بما يتصل به منهذه النصوص 
المطولة » بين يدى الحديث عن البعث ؛ فإن فى حديث السعادة ما يلق ضوءا على 
فكرة البعث » الى تضطرب حوفا الأفهام » وتتعارض التصرص . ١‏ 


رؤية الإله : 

برك الغزالى أن الإنسان السعيد ء يرى الله فى الدار الآخمرة » والرؤية فى 
نظر الغزالى اسم للإدراك الكامل الواضح ٠‏ وليس من ضرورة ذلك أن يكون 
مخصوص العين [ لأن الرؤية''2 سميت رؤية لأنها غاية الكشف » لا لأنها واقعة 
بالعين ] . 

فالإنسان السعيد فى الدار الآحرة »> سوف يدرك الله بالفعل » إدراكا أقرى 
وأوضح وأتم مما كان فى الدار الدنيا » لن البدن وعلائقه حجاب دون تمام هذا 
الإدراك . 1 

[ وكا" أن سنة الله جارية بأن تطبيق الأجفان يمنع من تمام الكشف 
بالرؤية ويكون حجاباً بين البصر والمري » لايد من ارتفاع ا لجاب النصول 


07( ص ١۸١‏ معارج القاس , 
(۲) ص ۱۸۱ . 


Fey 

الرؤية وما لم يرتفع كان الإدراك الحاصل جرد التخيل . 

فكذلك مقتضى سنة الله تعالى أن النفس ما دامت حجوبة بعوارض البدن > 
ومقتضى الشبوات > وما غلب عليها من الصفات البشرية > فإنها لا تنهى إلى 
المشاهدة واللقاء ».فى المعلومات الخارجة عن الخيال » بل هذه الحياة حجاب ها » 
مانع عنها بالضرورة » كحجاب الأجفان عن رؤية الأبصار > ولذلك قال الله 
تعالى لموبى عليه السلام: « لن ترا » وقال تعالى: ولا تدركه الأبصار» أى ف 
الدنيا . 

فإذا ارتفع الحجاب بالموت » وطهرت النفس من كدورات المعاصى ووقع 
الفراغ من جملة ما وعد به الشرع من العرض واللحساب وغيره ؛ فعند ذللت يستعد 
لأن يتجل فيه الق جلاله » فيتجل له تجلیاً » يكون الكشاف تجليه بالإضافة 
إلى ها كان عليه كانكشاف تجل المرئيات » بالإضافة إلى ما تخيله . 

وهذه المشاهدة والتجلى » هى الى تسمى بالرؤية فإذن الرؤية حق بشرط 
ألا تفهم من الرؤية استكمال الخيال فى متخيل متصور عخصوص بجهة ومكان + 
فإن ذلك ما يتعالى عنه رب العالمين علرًا كبيراً . 

بل أقول : كا عرفته فى الدثيا معرفة حقيقية تامة » من غير تصور » وتخيل 
وتقدير شكل » وصورة ؛ فاه فى الاشعرة كذلك ] . 

هذا وإن كان يقول فى مهاج العايدين 0 : 

[ الأصل الثالث : 

أن تنظر إلى كل عضو من أعضائك يصلع لاذا ؟ ! 

فعلى حسب ذلا تصونه وتحفظه . 

فالرجل للمشى فى رياض الحنة وقصورها . 

واليد لكأس الشراب » وتناو الأثمار . 

وكذلك فى سائر الأعضاء . 

فالعين إنما هى للنظر إلى رب العالمين سبحاته ] . 


(۱) ص ۴۵ . 


oA 

البعث : 

يرى الغزالى ‏ ضبرورة أن ااروح عنده غير فانية ؛ ولا جوز عقفلا أن تفى » 
وضرورة أن للكون إل حكبا عادلا ‏ أن هله الروح الإنسانية ‏ سوف تل جزاعها 
فى عالم ثان ب بسمى العام الأحروى » إن خيراً فخير » وإن شرا فشر . 

أما أن ابلحسم سيكون معها ی ذلك العالم الآحر » أم ستكون وحدها منقطعة 
الصلة به » فهذا ما يضطرب فيه ١‏ الغزالى » فى كتبه الخاصة » على غير عادته » 
فإنه بينا يصرح 2١!‏ فى موضيع أن ابلسم سيبعث ء إذا به حين يتعرض لشرح 
السعادة الروحية فى الدار الآخخرة » يصورها تصويراً ريما يفيد عدم مصاحية ابم 
لاروح أثناء تلك السعادة , 

ذلك" أنه يرى أن سعادة النفس بإدراكها للأمور العقلية الى لا يصح أن 
يقال فيها إنها أفضل وتم من السعادة الحاصلة لها » عن الأمور الحسية » لاله 
لا نسبة بين السعادتين ألبتة حى يصح عقد مقارنة بيلهما9؟ , 

وكذلك يرى أن الشقاء الروحى الحاصل للنفس [ لا يعدله تفريق الثار أو 
تبديل الزمهرير ] 1 , 

وأيضاً يقول : إن السعادة الروحية لأهل السعادة » والشقارة ااروحية لأهل 
الشقاوة دائمان فى الدار الآخرة بلا انقطاع *؟ . 

ويقول : إن أسباب السعادة الروحية » وأسباب الشقاوة الروحية قد تحصل 
لنا فى الدار الدنيا ولكنا لا ندرك تلاك السعادة » ولا تلات الشقاوة » لملابستنا 
للبدن9" . 

فا دام لابد من السعادة أو الشقاوة الروحيين 

, ص ۱۹۷ ممارج القاس‎ )١( 

(۲) مر با ذلك فى محث السعادة . 

(۴) ص ۱۷۱ معارج القدس . 

(4) من ۱۷۳ ممارج . 


(۰) من ۱۷۹ معارج . 
(1) ص ۱۷۲ ممارج . 
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إذ هما م من السعادة والشقاوة الحسيين . 

وما دام حصوفما فى الدار الآخرة دائما لا القطاع له . 

وما دام المافع من تذوقهما عند حصول أسبابهما فى الدنيا هو البدن . 

أفلايؤدى هذا إلى أنتكون الروح مةطوعةالصملة بالبدندائماتى الدار الأتمرة ؟1 

هذا ما عسى أن تفيده تلك المبادئ والأصول استنباطا لا تصريحاً ٠‏ بل إن 
الغزالى ليكاد يصرح بعدم البعث السانى ١‏ وذلك حيث يقول : 

[ فهزلاء') ‏ يشير إلى الي عرفو قيمة إدراك المعانى العقلية وما فى هذا 
الإدراك من السعادة ‏ إذا اكسبوا هذا الرأى لزم النفس ضرورة هذا الشوق » 
وإذا فارق ‏ يعى البدن - ولم يحصل معه ما يبلغ به بعد الاتفصال الثام ‏ بى 
عن البدن ‏ وقع فى هذا النوع من الشقاء الأبدى ‏ لأنه إنما كانت ثلك السعادة 
تكتسب باليدن » وقد فارق ] . 


وحيث يقو : 

« وأما إن كانت - أى النفس ‏ مكتسبة للهيقات البدئية ملطخة بالمعاصى 
وكدورات الشهوات » وليس عندها هيئة غير ذلك ء ولا معبى يضاده ويثافيه » 
فيكون لا عالة شوقها إلى مقتضاها » فتتعذب. عذاباً شديداً » لفقدان البدن 
ومقتضيات البدن ء من غير أن محصل المشتاق إلبه ] . 


وحيث يقول ثالناً 29 : 
[ والنفس الزكية تعرض عن هذا العام » وهى متصلة بعد بالبدن ولا تحفظ 
ما يجرى فيه عليها ١‏ ولا تحب أن تذكر » فكيف الفائز بالتجرد امخض مع 
الاتصال بالحق » والحمال المحضن » والعالم الأعلى الذى فى حيز السرمد وهو عام 
ثبات ليس عالم تجدد ء وإئما عالم التتجدد » عالم الحركة ولزمان ] . 
O)‏ ص ۱۷4 معارج . 


(؟) سن ۱۷۷ مارج . 
(r)‏ ص ۱۷۹ معارج . 


1 

وحيث بول راہ ٩‏ : 

[ وأما إذا كانت القرة العقلية بلغت من النفس حدًا من الكمال فيمكها به 

إذا فارقت البدن أن تستكمل الکمال الذى لها أن تبلغه » وكان مثله مثل اندر 
الذى أذيق املعم الألذ » وعرض للحالة الأشهبى » وكان لا يشعر فزال عنه اللحدر 
فيطالع اللذة العظيمة دفعة . 

وتكون تلك اللذة لا من جنس تلك الاذة الحسية والحيوانية بوجه بل للة 
تشاكل الحالة الطيبة الى للجواهر الحية الحضة » أجل من كل لذة وأشرف ] 

وف موضع آخر من الكتاب 27 يحاول د الغزالى ٠‏ الإجابة عن سؤال افارضه 
هو افتراضاً » وترجه به إلى نفسه . 

يقول هذا السؤال [ إن النفس تطلع على المعقولات بواسطة الماك ولكن 
مساعدة الماث لها » تقض عند حد تجريد الصور » الخزونة فى اللبيال » وتعريها 
عن شوائب المادة » حى تصبح كلية معفولة » وبالموت يذهب ابلسم فيذهيه 
معه الخيال » فكيف يدعى » أن النفس بعد اموت تتصل بالملك اتصالا أرق ٤‏ 
وتحصل بواسطته على معلومات أكثر » مع أن طريق المساعدة قد انسد بذهاب 
قرة الخيال الى ذهبت بذهاب الجسم ] , 

. فيقر « الغزالى » السؤال بما اشتمل عليه من انقطاع صلة النفس بالبدن » 

ويقول فى الإجابة : 

[ لاحاجة إلى النفس بالحيال ف العالم الآحر » بل إن اللبيال يكون معوقاً لها > 
عن الاتصال باللاك » فى العالم الآخمر » وكثيراً ما يصير المعين عائقاً إذا استغى 
عله اع 
وأيضاً فى موضع غيره”"2 عيتوجه بسؤال يقول فيه : 1 فإن قال قائل : 
ذكرتم أن المانع عن التعقل هو المادة والاشتغال بالبدن فا الدليل عليه ؟ 11 
فيسام الدعوى ويمضى فى إقامة الدليل . 

)4( ص ۱۷۲ معارج . 


(؟) ص ٩٩‏ ممارج القاس . 
(؟) ص ١7١‏ معارج القاس . 


م 

فإذا كانت النفس - ف رأى الغزالى ٠‏ ستكون حال عقلينا منتقش يجميح 
حقائق الكون » فذلك يقتضى أن تكون بعيدة عن المادة غير مشتغلة بالبدن . 

ويقرل9؟ : 

[ لعفل ليس قصوره عن تصور الأشياء الى هى نى غاية المعقولية » 
والتجريد عن المادة » لأمر فى ذات تلك الأشياء . لا لأمر فى غريزة العقل » 
بل لأجل أن العقل مشغول بالبدن » ويحتاج فى كثير من الأمور إلى البدن » 
فيبعده البدن عن أفضل كالاته فإذا زال عنه هذا الغمور » كان تعقل النفس 
للمجردات ؛ أفضل التعقلاث » وأوضحها وألتها ] , 

والغزالى يقر الفرق بين النفس «العقل فيقول 7 : [ إن النفس تستعمل آلة 
جسانية > أما العقل فلا صلة له بالمسيانيات ع وهذا أمر عقرر لدى غيره من 
فلاسفة المسلمين . وإنما أردت أن أؤاخذه باعترافه . 

ثم يصرح [ أن النفس ©) الناطقة “كلها الخاص بها أن تصير عالاً عقلينًا 
مرتسما فيه صورة الكل » والنظام المعقول فى الكل . والخخير الثابت فى الكل مبتدأ 
من الكل وسالكا إلى ابخواهر الشريفة الروحانية المطلقة . ثم الروحانياث المتعلقة 
نوعآ ما من التعلق بالأبدان ثم الأجسام العلوية بهيثاتها وقواها ء ثم كذلك حى 
ستو فى نفسها هيئة الوجود كله . 

فينقلب عالاً معقولا ء موازيا للعالم الموجود كله »> مشاهداً للا هو الحسن 
المطلق واللمير المطلق » واللحمال المطلق » ومتحداً به ء ومنتقشاً بمثاله وهيثسه » 
ومنخرطا فى مسلكه وصائراً من جرهره ] . 

وما دامت النفس ستصير عالاً عقينًا صرفاً فلا بمكن أن تكون لا صلة 
بابحسمافيات . 

أما أنه هل يمكن أن ما كان نفس يصير عقلا ؟ ! فهذا يأل عنه الغزالى 

(۱) ص ۱۷۰ مله , 

(؟) ص ۱4١‏ مله . 


(۴) ص ۱١۱‏ . 
(4) ص ۱۷۰ مله . 


ينض 
وربا كان ذلك مكنا على رأيه » لأنه جعل للنفس الإنسانية خاصتين . 

إحداها : باعتبار العقل النظرى وهى إدراك الصور الكلية » والنفس هذه 
الخاصية تشابه العقول : إذ العقول تدرك الكليات . 

والأخرى » باعتبار العقل العملى وهى إدراك الصور الحزئية ء والنفس بهذه 
الخاصية تشابه النفوس الفلكية » إذ النفوس الفلكية تدرك الصور ابفزثية . 

فالغزالى قد جمع للنفس الإنسانية وظيفى العقول والنفوس . 

والنفس الإنسانية فى إدراكها الصور ابهزئية بالعقل العملى » تستحين بالات 
البدن ٠.‏ فليس يبعد إذا انقطعت صللها بالبدن » أن تتعطل فيها خخاصية إدراك 
ابلهزثيات وتبى فا حاصية إدراك الكليات وحدها فتكون عقلا صرفاً . 

ولقد وازن « الغزالى » بين العقل النظرى ف الإنسان وبين العقول المجردة 
ثم بين العقل العملى فيه وبين نفوس الأفلاك قال : 

[ إن الإنسان جسم وعقل ٠‏ «العقل ينقسم إلى العقل النظرى والعقل العملى » 
فكذلك فافهم أن جميع أفعال الله تعالى تنقسم إلى عقول تجردة عن المواد مشاهدة 
خلال الله تعالى ولم رموق اللعلال الأعلى مم الوصول بلا انفصال » وإلى 
نفوس عركة للسموات ؛ وإلى أجسام ] . 

فهذه الموازنة رعا تفيد ما ذهبنا إليه من إمكان صير ورة النفس الإنسانية فى 
الدار الآلحرة عقلا . 

والغزالى يرى أن ابلدنة الى كان فيها آدم وإبليس ٠‏ وأمر فیا إبليس بالسجود 
لادم + جنة عقلية صرفة ء فإن كانت اللحئة الثانية » فى نظره هى ابلحنة الأول 
كان البعث روحينًا صرفا . 

ويصرح « الغزالى » أيضاً أن من قبل أمر الله وعمل بتكليفاته » ولم يرج 
عليها كما حرج إبليس » صار ملكا » والملائكة فى نظر « الغزالى » لا تأكل 
ولا تشرب ولا تسكن قال : 

[ فن" لم يقبل الأمر > أخرج من عام الحق » والإخخراج من عام الح 

(۱) س 159 من معارج القدس . 

(۲) ص ۲۵ . 


۹ 
ولعئن" كحال الشيطان الأول» إذ لم يقبل الأمر فأخرج منجنة العقل ؛ وقيل : 
اخرج مها فإنك رجم › وذلك معني اللعن . 

ومن قبل الأمر أدخل فى عام الثواب » وتحققت فيه الملكية . كحال 
الملائكة الأمورين بالسجود . إذ قبلوا فدخلوا فى عالم الثواب ع 

ويقول الغزالى”2 : ينبغى للإنسان أن يؤكد علاقته بالعالم الآخر » وهو 
فى هذه الحياة الديا » حى ذا ما قدم عليه كان له به أنس وإلف . 

فليت شعرى . هل العام الآئخر ؛ عام مطعم وبشرب > ولباس فاخر . وأثاث 
وغرف یری ظاهرها من باطلها ؟ | 

إن كان الأمر كذلك فيكون تأكيد العلاقة بهذا العام فى الحباة الدئيا » 
با حرص على جمع وتناول كل ما يمكن جمعه وتناوله من هذه الأشياء . 

لكنا نرى الغزالى يدعو دعوة ملحة إلى الزهد فى الدنيا > وى أطايبها 
وملاذها » ويصف کل هذه المتع أوصافاً تنفر مہا وتزرى با ويوصى بأن 
يكون الإنسان روحيًا ما استطاع إلى ذلك سبيلا » يتجرد من الدنيا وزيثها . 
ويتشبه بلملائكة وعالم اغجردات . 

ولذلك قول" 0 

1 إن سعادة النفس وكال جوهرها » أن تكون مولية وجهها شطر التق معرضة 
عن اواس » متحركة فى سلاف القدس » مستدعة لشروق نور الحق فى سرها . 

فكل مايكون مانعنًا من ذلك يكون حاظًا ا عن درجتها » وبقدر ماتعرض 
عن حضرة الحلال وعن الالتفات إلى جانب القدس باتباع الشهوات تعرض 
لها الأنوار الإلمية » وكلما كانت أدرب بالمعقرلات كانت إلى السعادة أقرب ] , 

ويقول عن الشبوة9؟ : 

[ سی قمعھا ‏ أى الإنسان ‏ أو أمانها صار حرا نقيناء للا ربائيّاء 
فتفل حاجاته ‏ ويصير نیا عا فى يد غيره » وسخينًا بما فى يده؛ وحسنا فى 
معاملاته ] . 

(۱) ص ۱۷۹ بمارج القدس . 


(۲) ص ۷۹ . 
(۳) ص م سارج القدس . 


لضن 

فالأقرب إذن إلى الفهم أن تكون الحياة الآشعرة فى نظر الغزالى » أشبه شىء 
بها الذى يدعو إليه » حى يتأ تأكيد العلاقة وتقويتها . 

فهذه النصوص تعطى فى ظاهرها عدم مصاحبة الروح للبدن فى العام الآخخر . 
وإن كان قد صرح ببعث ابلس وهذا هو معنى الغموض والارتباك الذى أشرت 
إلبه سابقاً . 

ونفس هذا الارتباك قد وقع فيه ابن سينا » إذ بها يصرح ‏ كما فى النص 
الذنى سقناه فى بحث السعادة ‏ بأن امم سيبعث .» إذا به حينا يتكلم عن 
السعادة الروحية يلغى الحسم من اعتباره » بل رزبما اعتبره مائعا وعائقاً . 

ولقد حكر الغزالى فى كتاب الهافت ‏ بمقتضى نص ابن سينا هذا عليه 
بأنه ينكر البعث اسما . 

هذا ولقد كتبت تعليقاً على نص ابن سينا هذا » وتعليقاً على نقد الغزالى له » 
فقلت - فى إخجراجنا لكتاب البافت : 

[ هلا هو رای اہن سينا فى البعث › وهو كا ترى - شطران : 

شطر رجع فيه إلى الشريعة المحمدية » وما جاء فيها عن بعث البدن ونعيمه 
وعذابه » وقد آمن بكل ذلك وأذعن له . 

وشطر رجع فيه إلى العقل » وما تأدى إليه من بعث الروح ونعيمها وعذابها » 
وقد حكى كل ذلك - أيضا ‏ حكاية المذعن المؤمن . 

والذى لا يستطيع المنصف أن يارى فيه › أن ما جاء فى الشطر الثاتى ؛ - 
يكاد يلغى كل ما جاء فى الشطر الأول ؛ إذ قد جعل مناط السعادة والشقاوة » 
فى الحلاص من البدن . . 

فالنفوس الى توفرت لديها أسباب السعادة ٠‏ إنما كان بمنعها من الشعور 
بها البدن ء فإذًا خلعته وتخلصت منه » استذوقت سعادتها واستكملها . 

والتفوس الى توافرت اديما أسباب الشقاوة ؛ إنما كان يحول بيبا وبين 
الشعور بها : البدن وشواغله » فإذا ألقته جانبا تأذث وزألت . 

ولقد ورد فى عبارته ما يفيد أن كلا الصنفين من النفوس › سيفارق بدنه 


(1) ص ۲۹۷ . 


e 

إلى غير رجعة » ومعى هذا » إنكار البعث ابلسمانى » وما پترئب "عليه من نعم 
البدن وعذابه . 

فهل کان ابن سینا يعبى ما جاء فى الشطر الثانى » وإنما ذكر الأول تقية ؟ 1 
هذا تمل . 

أم هو الاضطراب الذى كان ظاهرة شائعة فى الفلسفة الإسلامية » من جراء 
إعان أصصامها بمصدرين مختلفين » واعتقادهم فيهما العصمة والتزاهة ؟ ! 

إن كان الأول » فلماذا لم يستشعر ابن سينا التقية فى غير هله المسألة » 
ما لا يقل خطره ى نظر خخصرمه » عن خطرها ؟ ! كالقول بقدم العام . 

وإن كان الثانى » فكيف غاب عنه » هذا التناقض الواضح بين ابلمائبين ؟ 1 
فإن كلا منهما ينی ما يثبته الآخر 

فى البق أن موقف ابن سينا فى هذه المسألة غامض » ورأبه فيا مضطرب 

ولكن هل بح للناقد المنصف » أن يسجل عليه أحد الحانيين » ويضرب 
بالآحر عرض الحائط 1۴ . 

وإن حق له ذلك » فهل هو بائليار بين أن يغفل أى ابلانیین شام ؟ ! 

هذا ما لا أوافق الغزالى عليه ] . 

وإذا عرجنا على كتابه د المضنون به على غير أهله : وجدناه مضطرباً أيضاً 
فى هذه المسألة إذ أنه ض ادعائه البعث المسمافى فى هذا الكتاب أيضاً ٠‏ يقم 
الذات إلى أنواع ثلاثة » حسية وخيالية وعقلية ثم بقول : إن كل ذلك ممكن 
الحصول فى الدار الآخخرة » وأنه يجوز أن يجمع بين هذه الأنواع الثلاثة لشخص 
ويجوز أن بخص شخص بنوع واحد من هله اللاذ . 

فهو بهذا يجوز أن يكون د بعض الناس عقا صرفاً » ومؤلاء لا تكون 
بهم حاجة إلى الأجسام ؛ ووز ن يكو نعم بعض النا سحمينًا صرف » ویجوز 
أن يكون نعم + بعض الناس سا وروا . 

فهل الغزالى یری أن البعث سيتنوع ؟ ! فيكون لبعض الناس روحيًا فقط » 
وبعضهم جسيًا فقط » ولبعضيم جسيينًا وروما ؟ ! 


نض 

وربما كان الآمر كذلك فى نظره ء بدليل أنه قول : 

[ فإن من النفوس الإنسانية وعقرها » ما هو نفس مفطورة على التجرد » 
والتقدس عن علائق المواد » وغواشى هذا العام من الو والاستعداد » منخرطا 
فى سلك العقول المفارقة » متصلا بالعقل الأول . متمد من الكلمة العليا » 
مؤيداً من أمر الله تعالى ٠‏ أرسل إلى عالم الأجساد » لا ليستكمل عا وعن قواها 
الحسمانية » استكمال اليولانية » لتخرج من القوة إلى الفعل ٠‏ بل لتخرج 
العقول بالقوة » من القرة إلى الفعل » وتكمل النفوس الناطقة » المنغمسة فى أحوال 
هذا العام » ؛ إلى غايات قدرت لها من الكمال . 

فهزلاء فطر مبدؤه, على طبيعة معادهم > فهم اللا الأعلى » وهم المبادئ الأولى» 
يحق لم أن يقولوا : وكنا أظلة عن بين العرش » فسبحنا فسبحت الملائكة 
بتسبيحا ٩‏ . 

وحقنًا قال لم الله: « قل إن كان للرحمن ولد فأنا أول العابدين: وصدقا قال 
عليه السلام و كنت فبينًا وآدم طبندل بين الماء والطين ] . 

وهذا هو نص المضئون به على غير أهله ! 

1 اللذات لفسوسة من أكل وشرب ونکاح يجب التصديق يها لكام , 
وی کا تقدم حبى وخيالى وعقلى . 

أما الحسى بعد رد الروح إلى البدن کا ذكرنه » اما الکلام فى أن پیش 
هذه اللات مما لا يرغب فيه مثل اللبن والإستبرق > والطلح المنضود »> والسدر 
الخضود › »> فهذا مما خوطب به جماعة يعظم ذلك فى أعيلهم ويشتهونه غاية الشهوة 
فى كل صنف كل إقلم مطاعم وشارب وملابس تختص بقوم دون قوم ۽ 
اکل واحد فى ابل ما ينبي سكا قال ال : و وك ها ما تشهى أنفسكم 
ولكم فيها ما تدعون ] . 

ورجا يعظ الله تعالى فى الأشعرة شهرة لا تكون تلك الشهوة معظمة » فى دار 
الدنيا كالنظر إلى ذات الله تعالى » فإن الشهوة وزغب الصادقة فيها نى الآخرة 
دون الدليا . 


(۱) ص ؟ذ١‏ من ممارج القلس . 


TY 
وأما الحيالى فلا يخى إمكانه ولذته كا فى النوم . إلا أنه مستحفر لانقطاعه‎ 
عن قريب » فلو كانت دائمةلم يدرك فرق بين الحيالى والحسى لأن التذاذ الإنسان‎ 
» بالصور من حيث انطباعها فى ایال والس » لا من حيث وجودها من خارج‎ 
فلو وجد من حارج فم يوج فحسه بالائطباع فلا لذة » ولو بى المنطيع فى‎ 
. الحس وعدم الخارج لدامت الللة‎ 
وللقوة امميلة قدرة على اختراع الصور فى هذا العالم » إلا أن صورها المخترعة‎ 
متخيلة وليست بمحسوسة ولا منطبعة فى القوة الباصرة > فلذلك لو اضترع صوراً‎ 
جميلة فى غاية اعمال وتوم حضورها ومشاهدتما لم تعظ لذته لأنه ليس يصير‎ 
مبصراً كا فى النوم » فلو كانت له قوة على تصويرها فى القرة المتخياة لعامت‎ 
لذته » ونزلت منزلة الصورة الموجودة من الحارج ؛ ولا تفارق الآحرة الدنيا فى‎ 
هذا المعبى إلا من حيث كال القوة على تصوير الصورة فى ألقوة الباصرة » وكل‎ 
ما يشلهيه ضر عنده فی الحال فتكون شېوته بسيب تخيله › وتخيله بسبب‎ 
إبصاره » أى بسبب الطباعه فى القوة الباصرة > فلا يخطر بباله شىء يميل إليه‎ 
إلا وييجد فى الخال . أى يوجد بحيث يراه » وإليه الإشارة بقوله عليه الصلاة‎ 
والسلام : « إن فى ابلحنة سوق تباع فبها الصمور » والسوق عبارة عن اللطف الإفى‎ 
الذى هو منبع القدرة على اختراع الصور بحسب المثبيثة وانطباع القوة الباصرة‎ 
بها انطباعاً ثابتا إلى دوام المشيثة ء لا انطباعاً هوآمعرض للزوال » هن غير اختيار‎ 
كا هو الخال فى النوم فى هذا العام » وهذه القدرة أوسع وأ كل من القدرة على‎ 
الإيجاد حارج الس » لن الميجود من خارج الحس لا يوجد فى مكانين » وإذا‎ 
» صار مشخرفاً باجياع واحد ومشاهدته ومارسته صار مشغوفا محجوباً عن غيره‎ 
وأما هذا فيتسع اتساعا لا ضيق فيه ولا مقسج » حى إذا اشتبى مشاهدة الثىء‎ 
ثلا ألف شخص فى ألف مكان فى حالة واحدة لشاهدوه كا خطر يباهم فى‎ 
أماكلهم المختلفة .» وأما الإبصار الحاصل عن شخص الشى ء الموجود من حارج‎ 
الحس لا يكون إلا فى مكان واحد » وحمل أمر الآتعرة على ما هو أوع وأنم‎ 
. للشهوات وأوفق بها » أولى » ولا نقص فى فدرة الإيجاد‎ 
وأما الوجه اثالث وهو الرجيد العقلى أن تكو هذه للحسرسات أمثاة للذاث‎ 


۴۸ 
العقلية الى ليست بمحسرسة . لكن العقليات تنقسم إلى أنواع كثيرة مختلفة 
الذات » “الحسيات فتكون السيات أمثلة ها » وكل واحد يكون مالا للذة ٠‏ 
أخرى » فإنه لو رأى فى المنام الحضرة والماء اللخارى والوجه الحسن » والأنهار 
المطردة باللبن والعسل » وال عضر ء والأشجار المزينة بالمتواهر والبواقيت واللآلىء » 
والقصور المبنية من الذهب والفضة » والسرر المرصعة بالحواهر » والغلمان الماثلين 
بين بديه الخدمة » لكان الممير يفسر ذلك بالسرور ولا يحمله على فوع واحد » 
بل يحمل كل واحد على نوع لحر من أنواع السرور وقرة العين » يرجع بعضه 
إلى سرور العلم وكشف العلومات » وبعضه إلى سرور المملكة ونفاذ الأمر ء 
وبعضه إلى قهر الأعداء » وبعضه إلى مشاهدة الأصدقاء وإن شمل الجميع آم 
اللذة والسرور فهى مختلغة المراتب عتلفة الذوق » لكل واحد مذاق جقارق الآخخر . 

فكذلك اللذات العقلية ينبغى أن تفهم كذلك وإن كان ها لا عين رأت 
ولا أذن معت ولا حطر على قلب بش . 

فجميع هله الأقسام ممكنة » فيجوز أن يجمع بين الكل لواحد » ويجوز 
أن يكون نصيب كل واحد بقدر استعداده : فالمشغوف بالتقليد وابلحمود على 
الصور الى لم تفتح له طرق الحقائق تمثل له هذه الصور واللذات © والعارفون 
المستصغرون لعالم الصور واللذات الحسرسة يفتح لم من لطائف اللذات العقلية , 
ما يليق بهم ويشى شرههم وشہوتہم > إذ حد الحنة أن فيها لكل امرئ ما يشنبيه » 
وإذا اختافت الشبوات لم يبعد أن تختلف العقليات واللذات » والقدرة واسعة » 
والقوة البشرية عن الإحاطة بعجائب القدرة قاصرة وارحمة الإلهية ألقت بواسطة 
النبوة إلى كافة الخلق القدر الذى احتملته أفهامهم » فيجب التصديق با فهموه 
الإقرار بما وراء منههى الفهم من أمور تليق بالكرم الإلهى » ولا تدرك بالفهم 
البشرى : وإنما يدرك ذلك في مقعد صدق عند مليلك مقتدر ] . 

الحق أن « الغزالى » مضطرب فى هذه المسألة » ولو جاز لنا فى هذا الفصل 
أن تأخل عن كتابه , المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسستى » فنقلنا منه 
قول الغزالى"": 1 لم محصل البشس من أمر الحنة إلا الأسماء والصفات ] . 


(1) س ۲۲ . 
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وقوه" : [ ومعرفة هذا الاسم يمى الباعث وعو من آجاء اله مرقوقة 
على معرفة حقيقة البعث وذلك عن أعض المعاوف » وأكثر الاق فيه على ترات 
مجملة وتخيلات مبهمة ] لكان أصدق معبر عن حال القزالى . 

هذا وبينا جد « الغزالى » يددع الروحائية تطقى فى كتبه انون بها > حي 
لا نكاد تجد الجسمية إلى انما مكافاً إذا به ادع اللهسمية تطفى فى كتبدغير الاضتون 
ہا ء حى لا تجد للروحية إلى جانها مكان » فلملاتكة جام وروح جسم , 
قال : 

[ فإذا قيض املك النفس للسعيدة > تنايها ملکان حسان الرجوه > علريما 
أثواب حسنة » يلما رمائح طيبة » فيلفزيا فى حريرة من حرير لبلذة » وهي 
على قدر الدحلة شخصاً إنساتيًا » ما فقد من حقله ولا من حلمه المكتسب فی دار 
الدنيا ‏ فيعرجرن به فى المواء ۽ منهم من يعرف ء ویم من یدرف ء فلا تزال 
تمر .الم السالقة » ولقرون الفالية » كأمثال ابلراد التعشر ٠‏ حى تين 
إلى سماء الدنيا ٠‏ فيقرع الأمين الباب » فيقال للأمين من أنت › فيقول : 
آنا صلصائيل أى جبريل ؛ وهذا فلان معى بأحسن أممائه وأحيها إليه » فيقولون 
له تم الرجل » كان فلان ء وكانت عقيدته حسنة » غير شاك » ثم بدن إلى 
المماء الثانية ‏ وهكذا يستمر ٠‏ الغزالى » فيذّكر ما يقو جبريل وما يقال له 
بإزاء كل سماء ‏ حى ينبى إلى سدرة المتهى فيقرع اباب » فقيل الأمين 
کدأبه فى مقالته » فيقال اعلا وبلا" رجا بغلان كان علہ صالاً ارجه الله 
تعالى » ثم يفتح له فيمر فى حر من ثمار » ثم فى جر من نور » ثم فى بحر 
من ظلمة » ثم فى بحر من ماھ ۽ ثم يمر فى مر من ثلج ء ثم فى بحر من برد » 
طول كل بحر مها ألف عام » ثم يمترق الحجب المقمروبة على عرش الرحمن » 
وعىثانون ألفاً من السرادقات » لكل مرادق تاتون ألف شرفة » على كل شرفة 
قمر يبلل الله تعاللى ويسبحه ويقدسه » لو برز ما قمر وإحد إلى سماء الدنيا » 
لعبد من دون الله > ولألحرقها نور » فحينئظ ينادى مناد من الحشيرة القدسبية » 
من وراء السرادقات » من هته النفس الى جثم بها ء فيقولن فلان ابن فلان » 

(۱) عن ۹ھ . 

(۲) الدرة القاعرة فى كشف أحوال الآخرة . س + . 


PV: 
فيقول المليل جل جلاله » قربره » فنم العید كنت با عبدى » فإذا أوقفه بين‎ 
ثم يعفو عله‎ ٠ يديه الكرعتين » أخجله ببعض اللوم والمعاتبة > فيظن أنه هلك‎ ' 
. ] سيحاته‎ 
ثم يتحدث عن حال الروح وحال الميت فى القبر » وحال الملائكة معه‎ 
: فقيل"‎ 

[ فإذا فرغ من ذلك دخل عليه فتانا القبر » وها ملكان أسودان ٠‏ يخرقان 
الأرض بأنيامهما » هما شعور مسدولة يرانها على الأرض ٠‏ كلامهما كالرعد 
القاصف وأعيئهما كالبرق الماطف : وتفسبما كالريح العاصف وبيد كل 
واحد مهما ؛ مقمع من حديد » لو اجتمع عليه الثقلان ما رفعاه » لو ضرب به 
أمظ جيل بلعله كنا » فإذا أبصرتهما النفس ارتعدت + وولت هاربة » فتدخل 
فى منخر الميث » فيحيا الميت من الصدر » ويكون كهيثته عند الغرغرة » 
ولا يقدر على حركة غير آنه يسمع وينظر » فيسألانه بعنف » ويراه يجفاء » 
وقد صار الراب له كالماء » حيمًا تحرك انفتح لم ووجد فيه فرجة إلخ . . ] 

ثم يتحدث عن النار فيقيل9؟ : 

[ يفتحان له ياباً من النار » من تلقاء شهاله > فينظر إلى حياتها وعقاربها » 
وأغلالها وسلاسلها وحميمها وجميع ما فيها من صديدها ٠‏ وزقومها فيفزع ... 
إلغع . 

ويفول9؟؟ : 

١‏ ومن الناس من يستحيل عمله جرواً يعذب به فى قبره على قدر جرمه » وى 
الأخبار أن من الئاس من يستحيل عمله حيوضاً » وهو ولد الختزير ] . 

وهكذا يمضى و الغزالى » فيصور لنا الحنة تصويراً مادا » ولميزان كذلاك » 
حى [ إن القرآن بأ يوم القيامة » فى صورة رجل حسن الرجه واللخلق فيشفع 
ويشفع ] . 

. المصدر ثقسه‎ ٠١ ص‎ )١( 

(؟) س ١١‏ المصدر نفسه , 


(۴) ص ١١‏ المسدر نفسه . 
(4) ص ۴۷ المصدر لفسه . 


الام 
و وتأق 17" الدنيا » فى صورة عجوز شمطاء أقبح ما تكون » فيقال للناس : 
أتعرفون هذه ؟ ! فيقولون نعوذ بالله منبا ء فيقال للم هذه هى الدنيا الى كثثم 
تتتحاسدون حليها وتتباغضون فيها . 
وكذلك يؤى بالجمعة فى صورة عروس تزف فيحدق بها المؤمنون » ويحوط 
بها كثبان المسلث » والكافور » عليهم نور يتعجب منه كل من رآه فى الموقف » 
فلم تزل مهم حى تدخلهم ابأحنة ] , 
وهكذا يصور نا د الغزالى» كل شىء ف العالم الآخخر تصويراً ماديا » حی إن 
الإله تعالى وتقدس - كان لمن هذه المادية نصيب 27 ينجل لم الله ف 
الصورة الى كانوا يعرفونها » وسمعوه وهو يضحك ء فسيجدون له جميعهم فقول 
أهلا” بكر ثم ينطلق بهم سبحاله إلى ابلينة فيتبعوله فيمر بهم على الصراط ] . 


(۱) ص ۲۳ الصدر ثسه , 
(۲) سي ١‏ المصدر تفسه . 


التبوات 


المعجزة والكرامة والسحر : 

ير الغزالى أن النفس الإنسانية قات تأثير فى يدها فإذا أرادت أمراً أسرعت 
أعضاء البدن فتحركت حركات مناسبة » لتحصيل ذلك الآمر؟ . 

1 فإن الصورة الإرادية الى ترتسم فى النفس > يتبعها ضرورة شكل قسرى 
للأعضاء وتحر يك غير طبيعى ومیل غریزی - 

والصورة الخوفية الى ترتسم فى الخيال يحدث عا فى البدن مزاج من غير 
استحالة عن محيل طبيعى . 

والصورة الغضيية يحدث عنما فى البدن مزاج آخخر . 

بالصورة المعشوقة عند القوةٍ الشبوانية إذا حت فى الخيال حدث علها مزاج 
يحدث رعا من المادة الرطية فى البدن ويحدره إلى العضو الموضوع آلة للفعل 
الشبواى حى تستعد لذلك الشأن ] ٠‏ 

وا دامت التفس ذات تأثير فى البدن فليس يبعد أن يكين من النفوس 
نفوس يتجاوز تأثيرها إلى العالم والكون قتؤثر فيه » وتستسخره كلما أرادت ولأى 
خاية أرادت » سى إنها لتستطيع أحياناً > أن تحدث زلازل هائلة وصواعق مرعية . 

[ ولا نتكر 29 أن يكون من القوى النقسانية ما هو أقوى فعلا وتأثيراً من 
أنفسنا حن حى لايقتصر فعلها على المادة الى رسم ا وهو بدنها بل إذا 
شاءت أحدثت فى مادة التالم ما تتصوره فى نفسها . 

وليس يكون ميدأ ذلك الإحداث » تحرياث وتسكين وتبريد وتسخين » 
وتكثيف وتليين کا تفمل فى بدن . 

فيتبع ذلك. أن يحدث سحب هائلة ورياح وصراعق وزلاتل » ويتبعه مياه 
وعيون جارية » وا أشيه ذاك فى العالم بإرادة هذا الإنسان . 

(۱) ص 1594 ممارج القاس . 

(۲) س ٠٠۵١‏ مارج قلس . 
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وهذا الاستعداد الذى يكون ذه النفوس الى تستطيع أن تؤثر فى العالم 
وتحدث فيه أحذاثاً عظيمة » أمر ثتفاوت فيه النفوس جقتضى الفطرة والطببعة 
لا يمكن اكتسابه وإن أمكن استماره وتأكيده . 

والذين بمنحون هذا الاستعداد » إذا تحلوا بالأخلاق الفاضلة والسير الحميدة 
يسمى عملهم هذا معجزة ويكون هوبه با » إذا تحدى به . 

أما إذا لم يتحد كان عمله كرامة » وكان هو به ونا . 

أما إذا كان سی“ السيرة قببح السريرة » فإن عمله هذا يكون سحراً ٠‏ ويكون 
هو' به ساحراً . 

قال: [ وإلذى 217 يقع له هذا الكمال فى جبلة النفس . ثم يكون خيراً متحلياً 
بالسيرة الفاضلة » وعامد الأخلاق وسير الروحانيين » جتنا من الرذائل ودنيات 
الأمور » فهو ذو معجزة من الأنبياء » أى من يدعى النبوة ويتحدى بها وتكون 
هذه الأمور مقروثة بدعوى النبوة . أو كراءة من الأولياء » ويزيده تزكيته لنفسه 
وضبطه القوى » وإسلاسها » من هذا المبى زيادة على جبلته . 

ثم من يكون شريراً أو يستعمله فى الشر فهو الساحر الحبيث ] . 

و الغزالى »- واثق من صحعة هذه الدعاوى حى إنه يقو عقيب شرحها , 

[ اعام أن هذه الأشياء ليس القول بها والشهادة لها هى ظنون إمكانية سير 
إليها من أمور عقلية فقط » وإن كان ذلاك أمراً معتمدا لو كان . 

ولكنها تجارب لا ثبتتطلب أسبابها؛ ومن حسن الاتفاق حى الاستبصار أن 
يعرض لم هذه الأحوال فى أتفسهم > أو يشاهدوها مراراً متولية فى خيرم حى 
يصير ذلك ذوقاً » ى إثبات أمور عجيبة لا وجود وصمة . وداعيا مم إلى طلب 
سببها » فإنه إذا اقترن الذوق بالعلم كان ذاك من أعظم الفرائد ] . 

وواضح أنه إلى أى حد يتنا هذا مع ما للغزالى فى كتبه الكلامية الى ترى 
أن قدرة الله متناولة لكل شىء من الممكنات » بحيث لا يمكن أن يكون لغيرها 
فيها تأثير . 

والغزالى هنا لايرى فارقاً بين المعجزة والسحر والكرامة من نفس الفعل بل 


. المصدر ثقمه‎ 1١6 من‎ )١( 


a: 
الفارق قد انحصر ى أن النبى واليلى حسان السيرة » والساحر على العكس » والنبى‎ 
يتحدى بفعله وليل لا يتححدى » مع أنه فى الاقتصاد يرى فارقاً من نفس الفعل‎ 

فيقول9؟2 : 1 

[ فأما الشببة الثانية : 

وهى عدم تمبيز المعجزة عن السحر والتخيل فليس كذلك » فإن أحداً من 
العقلاء لم يجوز انذهاء السحر » إلى إحياء المي » وقلب العصا ثعباناً وفلق القمر 
وشق البحر » وإبراء الأكه والأبرص وأمثال ذلاك . 

والقرل الوجيز › أن هذا القائل إن ادعى أن كل مقدور الله تعالى فهو ممكن 
تحصيله بالسحر » فهو قول معلوم الاستحالة بالضرورة > وإن فرق بين فعل 
قوم وفعل قوم » فقد تصور تصديق الرسول » با يعلم أنه ليس من السحر ] . 
الرؤى ولمنامات : 

يرى الغزالى أن نى الإنسان قرة واقعة بين العقل العمل وبين الحس المشترك 
وهی مستعملة هما جميعاً على سبيل التنازع » فإذا استعملها العقل العملى ميت 
مفكرة » وإذا استعملها اخس سيت متخياة" . 

فإذا"“ غلب على هله القوة جانب الس شبه كل معقول بمحسوس » وإذا 
غلب عليه العقل شبه كل سوس بمعقول » فخيال الأنبياء عليهم الصلاة والسلام 
یری من سوس المعى المعقول وهو ما كان صدوره منه أو وروده عليه ومرجعه 
إليه » فيرى شخصاً فى هذا العالم وحكم عليه أنه تفاحة من ابلينة » وشخصا 
قطعت يده فى سبيل الله ثبت له جناحان يطير بہما فى ابلحنة » وشخصاً قتل فى 

سبيل الله یا قائماً يرزق فرحا مستبشراً بما آتاه الله من فضله . 
رعل العكس من ذلك يرى من المعقول عسوا » هذا جبريل جادكم بعلمكم 

أمور دينكي » فتمثل له بشراً سوبا . 
وقوة التخيل ليست متشاببة فى أصناف الناس بل هى مترتبة متفاضلة] ° , 
)١(‏ ص كم. 
(۲) ص ٠١‏ مارج القدس . 
(؟) ۸١‏ المصدر لفسه , 
(4) ص جم مارج القاس . 
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ولغزالى يرى أن العام متفاعل يفعل بعضه فى بعض بمقتضى قانون السببية 
والمسببية » والأسباب تقتضى اقتضاء حتمينًا صدور مسبباتها عا » والمنبب 
مالم يستكمل وسائل أسبابه لا يوجد وما دام مكن الوجود عنه بعد فليس يوجد 290 , 

ويرى أن نفوس السمرات عيطة مجميع الأسباب خيراً » وما دامت المسببات 
واجية الصدور عن الأسباب فهى بالتالى عيطة يجميع المسببات لا يغيب عا 
من أمور المستقبل والغيب شى ء فالكائنات "' إذن قد تدرك قبل الكون لامنجهة 
ما هى مكنة بل من جهة ما تجب . 

وإثما لا ندركها نحن ٠‏ لأنه إنها يخنى علينا جميع أسبابها الآخذة نحوها » 
أو يظهر لنا بعضها ويخنى علينا بعضها » فبمقدار ما يظهر لنا مها يقع لنا حدس 
وظن بوجودها ء وعقدار ما يم علينا منها : يتداشخلنا الشاك فى وجودها . 

وأما امحركات للأجرام السهاوية فيحضيرها ج جميع الأحوال المتقدمة معا » فيلزم 
جميع لأحول الشأعرة ا ؛ فيكو ابن اعم اراد أن يك فيه هتاه 

فإذن نفوس السموات مطلعة على كل ما سيكون فى المستقبل . 

ونفوسنا مستعدة للاتصال بنفوس السموات بواسطة القرة المسياة بالعقل العملى > 
المستعد لإدراك المعانى اللحزثية » بمساعدة قوة التمخيل قال : [ ولك" المعانى 
الكائنة فى نفوس السموات ٠‏ والخعلقة بأمر الغيب والستقبل غير تجبة عن 
أنفسنا يحجاب ألبتة من جهنها إنما الحجاب هو فى قبولنا إما لضعفنا أو لاشتغالنا 
بغير ابلحهة الى عندها » يكون الوصول إلببا » والاتصال بها » وأما إذا لم يكن 
أحط المعنيين فإن الاتصال بها مبذول » وليست مما تحتاج أنفسنا فى إدراكها 
إلى شىء غير الاتصال بهاء ومطالعتها بقرة العقل ااعملى ويخدمه فى هذا الباب 
قوة التخيل ] . 


وقال 29 0 


, المسدر نفسه‎ ٠٠۲ ۰ ۱٠۰ ص‎ )١( 
. ص م19 المصدر كقسه‎ )۲( 

(م) ص ١56‏ ممارج القدس , 
(+) ص ٠٠١‏ المصدر لفسه . 


۳۷۹ 

[ فللنفوس اليشرية أن تنتقش من ذلك العالم بحسب الاستعداد وزوال الماع 
وتكون كامرآة لمقابلة النفس الفلكى » حى يقع فيها جميع ما فى النفس الفلكى , 

فإذا أمكن لنفس إنسائية عن طريق العقل العملى وقوة التتخيل أن تتصل 
بنفوس الءموات أمكن ها أن تدرك الغيب والمستقبل » وعن هذا تكون الرؤى 
ويكين الیی . 

فإن النفوس الصافية إذا نام أصمابها وتعطلت حواسهم ولت النفس بذاتها 
لم ييجد هناك مانع يحول بينها وبين اتصال عقلها العملى بنفوس السموات فيدرك 
مها ما شاء الله أن يدرك » ثم يودعه فى القرة المفكرة الى هى له عثابة الحزافة . 

فأحياناً يكون العقل العملى قوى السيطرة على المفكرة هيخملها على استثبات 
هذا الع فيها دون أن تشتغل بخيره » فيبى المعنى فيها بصورته الى انحدر بها 
من نفوس السموات › حى يستيقظ النائم > وهذه هى الر ؤيا الى لا تحتاج 
إلى تعبير . 

وأحياناً يكون العقل العملى ضعيف السيطرة على المفكرة » فإذا ورد إليها 
المعبى من العقل العملى كا أفاضته عليه نفوس السموات » استرسلت المفكرة 
فقرنت به شبيبه أو ضده » وراحت تنتقل من معنى إلى معنى » كا بحدث لليقظان . 
أن يتخيل المعى فيجره ذلك إلى معنى آخحر له به مناسبة » على مقتضى قائون 
« الربط وتداعى المعانى » فيستيقظ النائم » وى نفسه معان كثيرة بعضها أتاه 
من نفوس السموات وهو الأول وبعضهالم يأنها منها وهو الذى انجرت إليه المفكرة 
من نفسها بمقتضى تداعى المعالى . 

وهذه هى الرؤيا الى تحتاج إلى تعبير» وكيفية التعبير أن يسير الإنسان فى 
هذه المعانى المرابطة سا عكدينًا ¢ قآخر معی وقفت عنده المفكرة »> واستيقظل 
عنده يجعله نقطة ابتداء » ثم يستحضر المعنى الذى قبله لى قبله » وهكذا إلى 
أن ينتهى إلى المعنى الأول » فيكون هو الذى أتاه عن نفوس السموات . 

قال( : 

فالحس. إذا ترك استعمال القوة المتخيلة فى حالة النوم » وترك شغله بما 


. ٠٥4 ص‎ )۱( 


YW 
. يورده عليها جنها القرة العملرة إلى ثلاث ابلهة » حى انطبع فيها تلاك الصور‎ 

إلا أن القوة المتخيلة لما فيا من الغريزة الحاكية والمتنقاة من شىء إلى غيره » 
تارك ما أغيلت وتورد شبيبه أو ضده » أو مئاسيه » كما يعرض للبقظان من أله 
يشاهد شيثاً فرنعطف عليه الول إلى أشياء أخرى يعضرها ء مما بتصل به بوجه 
حى ينسيه الشى ء الأول ء فيعود على سبيل التحليل والتدخمين » ويرجع إلى الئىء 
الأول بأن يأخذ الحاضر مما قد تأدى إليه الخيال » فيفطن أله حطر فى الخيال 
تابعاً لأى صورة تقدمته » وتلك لأى صورة أخرى » وكذاك حى يتنهى إلى البدم . 
ويتذكر ما سیه . 

كذلاك التعبير هو تحليل بالعكس لفعل التخيل حی ينشربى إلى الشیء 
الذى تكون النفس شاهدته حين اتصالها بذاك العام » وأحذت الخيلة تنتقل عله 
إلى أشياء أخرى . . 

فهذه طبقة > وطبقة أخرى يقوى استعداد نفسها حى تستثبت ٠١‏ ثالته 
هناك ويستقر عليه الحيال من غير أن يخلبه الحبال وينتقل إلى غيره فتكون الرؤيا 
الى لا تحتاج إلى تعبير ) . 

وفى الرؤى صورة مصغرة من البحى ء کا يتضح فى النص الآفى : 

قال ۰ 
[ خواص النبرة. : 

لها خوراص ثلاث : 

إحداها : تابعة لقوة التخيل والعقل العمل . 

والثانبة : تابعة لقوة العقل النظرى . 

والثالثة : تابعة لقوةٍ النفس . 
الخاصية الأولى : 

اعلم أولا” أنه ليس يمكن أن يبرهن على مبادئ العلوم ومقدماتها » من 
العلوم تفسبا » فیسالم لنا هنا : 

(1) من ٠٠١‏ مارج القدس , 
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أن كل معلول يجب أن يازم عن علته حى يوجد » وما دام مکن الوجود 
عنه بعد » فليس يوجد . 

وأن الحركة السياوية اخثيارية . 

وأن الحركة الاختيارية » لا تلزم إلا عن اختيار بالغ موجب للفعل . 

وأن الاختيار للأمر الكلى » لا بيجب أمراً جرا ء فإنه إنما يلزم الأمر 
ابی بعيئه » عن اختيار جز يمخصه بعينه . 

وأن المركات الى توجد بالفعل » كلها جزئية » فيجب - إن كانت 
اختيارية - أن تكون عن اختيار جز + فيجب أن يكون ارك لها مدركا 
للجزثيات » ولا يكون ألبتة عقلا صرفاً » بل يكون نضا تستعمل آلة جسمانية 
تدرك بها أموراً جزثية » إدراكاً » إما : 

أن يكون تخبلا . 

أو تعقلا عمينًا » هو أرفم من التخيل + وله أيضاً عقل كلى » يستمد من 
العقل المفارق ء الذى يدرك العلوم الكلية . 

وهذا كله مبين فى العلوم الإطية . 

فيظهر من تسلم هذه » أن الحركات السهاوية ء يحرك كل واحد منها جوهر 
نفسانى » يتعقل ابفزئيات » بالنحو من التعقل الذى يخصها ويرتسم فيه صورها » 
وصور الحركات الى تارھا كل واحد مہا » ويجاوزه حى تكون هيئات 
الحركات تتجدد فیا دائماً » حى تتجدد الدركات » ويكون يتصور لا عالة 
حينئذ ء الغايات الى يؤدى إليبا الحركات فى هذا العالى . 

ويتصور هذا العالم أيضاً » بتفصيله وتلخيصه › والأجزاء الى فيه » لا يعزب 
عہا شىء . 

ويلزم ذلك أن يتصور الأمور » الى تحدث فى المستقبل . 

وذلك أنها أمور يلزم وجودها »> عن النسية الى بين المركات المتعلقة علا 
بالشخصية ؛ والنسب الى بين الأمور الى ههنا » والنسب الى بين هذه الأمور 
وتلاث الحركات . 

فلا يخرج شىء ألبتة » من أن يكون حدوثه فى المستقبل » لازم لوجود هذه » 


۳4 

على ما هی عليه فى الال . 

فإن الأمور إما أن تكون بالطبع . 

وإما أن تكون بالاختيار . 

وإما أن تكرن بالاتفاق .” 

والى تكون بالطبع » إنما تكون بالازوم عن الطبع . 

إما طبع حاصل ههنا أوليًا . 

أو طبع حادث ههنا » عن طبع ههنا . 

أو طبع حادث ههنا » عن طيع سماوى , 

وأا الاختيارات ٠»‏ فإنها تلزم الاختيار » والاختيار حادث ٠‏ وكل حادث 
بعد ما لم يكن » فله علة » وحدوله بازومه . 

وعلته » إما شیء كائن ههنا » على إحدى اللمهات . 

أو شیء ماوى . 

أو شیء مشترك بينهما . 

وأما الاتفافيات » فهى احتكا كات ومصادمات » بين هذه الأمور الطبيعية 
والاختيارية » بعضها مع بعض فى مجاريها . 

فيكون الأشياء ا لممكنة » مالم تجب » لم توجد . وإنما تجب لا بذاتها » بل 
بالقياس إلى عللها ء وإلى الاجماعات الى لعال شى . 

فإذن يكوه كل شىء متكون متصوراً يجميع الأحوال المرجودة فى الخال » 
من الطبيعة ؛ والإرادة الأرضرة والسماوية » ولأخدل كل واحد مها ويجراه فى الخال > 
فإنه يتصور ما بحب عن استمرار هذه على مأحذها من الكاثنات ؛ ولا كائنات 
إلا ما يجب عبها ‏ کا قلنا - , 

فالكائنات ‏ إذن - قد تدرك قبل الكون » لا من جهة ما هى ممكنة » 
بل من جهة ما يجب » وإنما لا ندرك نحن ؛ لأنه إما أن يخنى علينا جميع أسبايها 
الآخذة نحوها » أو يظهر لنا بعضما وى علينا بعضا » فبمقدار ما يظهر لنا 
ما » يقع لنا حدس وظن بوجودهاء و بمقدار ما بخن عليئا مها » يتداخلنا الشاث 
ی وجردها , 


A 

وأما الشركات للأجرام السماوية » فيحضرها جميع الأحوال المتقدمة معا » 
فيلزم جميع الأحوال المتأخرة معا > فتكون الحيثة للعالم » بما يريد أن يكون فيه 
رتسم هناك . 

ثم تلك الصور » لا وحدها » بل الصور العقلية الى فى الجواهر المفارقة . 
غير محتجبة عن أنفسنا » بحجاب أليتة من جهتها » إثما الحيجاب هوق قبولنا 

إما لضعفنا . 

أو لاشتغالتا بغير ابلنهة الى عندها يكون الوصول إلا والاتصال بها . 

وأما إذا كان لم يكن أحد المعنيين » فإن الاتصال بها مبذول » وليست ما 
تحتاج أنفسنا فى إدراكها » إلى شىء غير الاتصال بها > ومطالعتهأ . 

فأما الصور العقلية » فإن الاتصال بها بالعقل النظرى . 

فأما هذه الصور الى الكلام © فيا » فإن النفس إنما تتصورها بقوة أخرى » 
وهى العقل العملى » ويخدمه نى هذا الباب التخيل . 

فنكرن الأمور اللمزثية » تناها النفس بقوتها الى تسمى عقلا عملي » من 
الجواهر العالبة النفسانية . 

وتكون الأمور الكلية » تناها النفس بقوتها الى تسمى عقلا” نظرينًا » من 
الجواهر العالية العقلية الى لا جوز أن يكين فيها شىء من الصور الحزئية ألبغة . 

وتختلف الاستعدادات للتفوس جميعا فى الأنفس . نخصوصا الاستعداد 
لقبول الحزئيات » بالا تصال ببذه الجواهر النفسائية . 

فبعض الأنفس بضعف فيها » ويل هذا الاستعداد لضعف القرة المتخيلة . 
وبعضها لا يكون فيه هذا الاستعداد أصلا ؛ لضعف القرة المتخيلة أيضاً . 

وبعضها بكون هذا فيه أقوى » حى إن الحس إذا ترك استعماله » القوة 
لمتخيلة ٠‏ ورك شغله با يورده عليها » «جذبتها قرة العملية إلى تلك ابحهة » 
حى انطبع فبها تلك الصور ء إلا أن القوة المتتخيلة ء ا فيها من الغريزة المحاكية 
والمنتقلة من شىء إلى غيره » ترك ما أحذت ٠‏ وتورد شبييه » أو ضده أومتاسيه » 
كما يعرض لليقظان من أن يشاهد شيئاء فينعطف عليه التخيل إلى أشياء أخرى » 


. يريد السورءابزلية للأشياء‎ )١( 


A1 
. يحضرها ما يتصل به بوجه » حى يتسيه الشىء الأول‎ 
فيعرد على سبيل التحليل » والتخمين » ويرجع إلى الشىء الأول » بأن‎ 
بأحذ الحاضر مما قد تأدى إليه الخيال ء فيقطن أنه حطر فى الخيال » تابعا لی‎ 
صورة تقدمته ؛ وتاك لأى صورة أخرى » وكذلك حى يتهى إلى البدء ويتذكر‎ 
. ما نسية‎ 
كذلك التعبير > هو تحليل بالعكس ء لفعل التخيل حى ينتهى إلى‎ 
الشىء الذى تكون, النفس قد شاهدته > حين اتصاها بذلك العام » وأخذت‎ 
. المتخيلة تنتقل عنه إلى أشياء أخرى‎ 
. فهذه طبقة‎ 
وطبقة أخرى يقرى اشتداد نفسبا » حى تستثيت ما تالته هناك ويستقر هليه‎ 
ابال » من غير أن يغلبه الحيال » وينتقل إلى غيره » فتكون الرؤيا الى لا تحتاج‎ 
. إلى تعبير‎ 
وطيقة أخرى أشد تبيأ من تلك الطبقة » وعم القوم الذين بلغ من كال قوتهم‎ 
المتخيلة وشدتها ء أنها لا تستغرقها القوى الحسية » فى إيراد ما يورد عليها حى‎ 
عنعها ذلك عن خحنمة النفس الناطقة ء قى اتصاها يتلاك الميادئ الموحية إليها‎ 
. بالأمور الخزئية‎ 
. فيتصل لذلك فى حال اليقظة » ويقبل تلك الصور‎ 
ثم إن المتخيلة تفعل مثل ما تقعل فى حال الرؤيا النحتاجة إلى التعيير » بأن‎ 
تأخذ تلات الأحوال وتحا كا » وتستولى على الحسية »> حى يزثر ما يتتخيل فيها‎ 
من تلاك » ف قوة بنطاسيا ء بأن تنطيع الصور الخاصاة فيبا فى البنطاسيا المشاركة.‎ 
فيشاهد صوراً إلحية عجيبة مرئية » وأقاويل إفية مسموعة » هى مثل تلك‎ 
. المدركات الوحيية‎ 
. وهذه أدون درجات العى المسمى بالتبوة‎ 
وأقيي من هذا آن يستثبت تلك الأحوال والصور على هيثتها  مانعة القوة‎ 
. المتخيلة ء من الاتصراف إلى محاكانها » بأشياء أخرى‎ 
والعقل العملى‎ ٠ وأقوى من هذا » أن تكون المتخيلة مستمرة فى محاكاتها‎ 


نس 
ولرمم لا يتتخليان عما استثبتناه » فثبت فى الذاكرة صورة ما أخذت . 

وتغبل المتعخلية على بنطاسيا ؛ وتحاكى فيه ما قبات » بصور عجيبة مسموعة 
ومبصرة ع "و تؤدى كل واحد منها على وجهه . 
٠.‏ وهذه طبقات النبوة المتع'قة بالقوى العقاية للعماية والخيالية . 

وانظر قصص القرآن » كيف أتت على جرئياتها ع كأنها شاهدها وحضرها 
وكأنما كانت بمرآى من الى ووسمع وكيف صدقت بحيث لم ينكرها أحد من 
منكرى النيرة ؟1. 

ولا يتعجين متعجب من قولنا : إن المتخيل قد يرتسم فى بنطاسيا فيشاهد 
فإن الجانین قد يشاهدون ما يتخيلون . 

ولاك علة تتصل بإبانة -السبب » الذى لأجاه بعرض للممرورين أن يخبروا 
بالأمور الكائنة » فيصدقرن فى الكثير . 

ولذلاك مقدمة » وهى أن القرة المتتخيلة » كالموضيعة بين قوتين مستعملتين. 
ها ؛ سافلة وعالية : 

أما السافلة : فالحس » فإلما تورد عليها صوراً محسوسة تشغلها . 

وأما العالية : فالعقل » فإنه بقوته بصرفها عن التخيل للكاذبات » الى 
لا توردها الحواس عليها » ولا يستعملها العقل فيها . 

وأجماع هاتين القونين على استعمالها » يحول بينها وبين المكن» من إصدار 
أفعلها الحاصة » على الام » حى تكون الصورة الى تحضرها © بحيث تنطيع 
ف بنطاسيا » انطباعاً تاما ع رحس . 

فإذا أعرض عا إحدى القوتين » لم يبعد أن يقاوم الأخرى فى كثير من 
الأحوال » فلم يمتنع عن فعلها > فتمنعها . 

فتارة تتخلص عن مجاذبة الحس ٠‏ فتقرى على مقاومة العقل » وبمعن فيا هو 
فعلها الخاص » غير ملتفت إلى معاندة العقل » وهذا فى حال النوم » وعند 
إحضارها الصورة كالمشاهدة . 

وتارة تتخلص عن سياسة العقل » عند فساد الآلة الى يستعملها العقل » 
فى تدبير البدن . فيستعصى على الحس ء ولا يمكلها من شغلها » بل بمنع إيراد 
أفاعيلها » حى يصير ما ينطبع فيها من الصور » كالمشاهدة » لانطباعه فى ا حواس 


PAY 

وهذا فى حال انون . 

وقد يعرض مثل ذلك عند اللحوف ء لما يعرض من ضعف النفس وانخذالها 
واستيلاء الوهم وإلظن + المعينين للتخيل » على العمل » فيشاهد أموراً موحشة . 

فالممر ورون + والبائين » يعرض لم أن يتخيلوا ما ليس موجوداً بهذا السبب . 

' وأما إخبارهم بالغيب . فإنما يتفق أكثر ذلك للم » عند أحوال : كالصرع 

والخثيى » الذى يفسد حركات قواهم الحسية ا 

وقد يعرض لم أن نكل قرتهم الخيلة > لكثرة حركاتهم المضطربة » لأنها 
قرة بدلية ٠‏ وتكون همهم عن الحسرسات مصروفة » فيكثر رفضهم للحس . 

وإذا كان كذلك . فقد يتفق ؛ أن لا تشتغل هذه القوة بالحواس » اشتغالا 
مستغرقاً »> ويعرض ها أدنى سكون عن حركاتها الضطربة ٠‏ ويسبل أيضاً 
انجذايها مع التفس الناطقة » فيعرض للعقل العملى اطلاع إلى أفق عام النفس 
المذكور » فيشاهد ما هناك » ويتأدى ما يشاهده إلى الحيال »> فيظهر فيه 
كالقاهد المسموع . 
فحینئذ إذا أخبر به الممرور وخرج وفق مقاله » يكون قد تكهن بالكاثنات 
المستقبلة . . 
< والآن فيجب أن نحم هذا البيان. فقد أدينا فيه نكت الأسرار ( المكتوية) 
والله المرفق . 1 

فإن قال قائل : إذا كان أععاب ابكن والكهنة ولعرافون وبعض الجانين » 
رجا بمبرون عن الغيب » ويصدق خبرهم ١‏ وبنذرون بالآبات ويتحقق أثرها ‏ 
فبطلت اللخاصية النبوية . 

فالمواب أن نقول : قد بينا قبل ذللك فى البيانات المتقدمة . أن التخيل فى 
الحيوانات على تفاوت وتضاد وترئب ؛ حی قال بعض الحكماء : إن أعلى درجاته 
أن تصل النفس » إلى النفس الى هى مدبر فلا القمر ؛ الذى هو واهب الصور. 

وللا أن الحزئيات : من الموجودات الكائنة الفاسدة . متصورة متعخيلة فى 
ذات النفس الفلكى » 1ا أفاضعل كل مادة ماتستحقه من الصور › ولا مالع 
لها من تصور اللوازم الحزئية الحركتها المتزئية من الكائنات عنها فى العام العنصرى 


AE 

وكأنه بهذا اہی > صار للأجمام السياوية » زيادة معى على العقل المفارق 
لتظاهر ری جر وآخر كلى > وإن كان الرأى الكلى مستمدً! من العقول . 

فإذا فهحت هذا فللتفوس البشرية أن تقش من ذلك العالم بحسب الاستعداد 
وزوال المانع > وتكون كامرآة المقابلة للنفس الفلكى » حى بقع فبا جميع ما فى 
النفس الفلكى » فإلى هذا الحد عظموا أمر الخيال . 

وأما فى جائب السفل : فل حيوان عديم التخيل » » أو ضعيف التخيل ٠‏ 
سريع النسيان : لا بمكته أن سطبت الصورة ساعة أو لفظة > بل يتجدد له 
اللبالات بحسب تجدد المرقات . 

وما هو على مط التفاوت بالتضاد ؛ فكخيال وتخیل : كله حق ؛ نغ 
عن نفس شيرة ؛ وكخيال وتخيل ؛ كله باطل ؛ نشا عن نفس شريرة » وكخيال 
وتخيل ؛ بين الطرقين ؟ إن التمتت إلى الحير التق به ؛ وإن التفتت إلى الشر 
التحق به .ل 

وههنا مط آخر من الكلام ؛ وهو إثبات عقل تجرد عن كل خيال ؛ 
"وإثبات خيال تجرد عن كل عقل ؛ وإثيات عقل كله خيال ؛ وإثبات خياله 
كله عقل . 

ودهنا حس مل من خيال ؛ وخيال مل من حس ؛ وعقل مل من خيال ؛ 
وخيال حمل من عقل ۔ 

وههنا علم على مزاج الظن ء وظن على مزاج العلم . 

« نهم ظنوا كا ظنتم أن أن يبعث الق أحداً » إشارة إلى الفلن الأول . 
وأ نا أن ئن نسجز الل فى الأرض » وان نعجزه هربا » إشارة إل القن 
. 

واختصاص القن بالمن فى القرآن لسر فى خصائص ابلين > وهو أن 
وجودم خيالى رة وتصوراتهم خيالية : وصورهم لا نتراعى إلا للخيال . 

وا أن الليال على وسط بين الحس والعقل » فكل ما هو خيالى على وصبط 
بين المسمانى والروحافى : كان ولشياطين . والأوساط أبدآ تكون ممزوجة من 
الطرفين ء أو تكون خالية عن الطرقين . 
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أما اللحاصية الثانية للنبرة : 

وهى تابعة للقوة النظرية › فتقول : 

من المعلوم الظاهر أن الأمور المعقولة الى يتوصل إلى اكتسابها > بمحصوله 
الحد الأسط بعد الجهل » إنما يتوصل إلى اكتسابها فى القياس . 

وهذا الحد الأوسط » قد يحصل على ضربين من الاصول : 

فتارة يحصل بالادس . ولددس هو فعل الذعن > يستنيط بذاته الحد 
الأوسط . والذكاء قوة الحدس . 

وتارة محصل بالتعلم » وبتأدى التعلم إلى الحدس؛ فإن الابتداء يتهى لا عالة 
إلى حدوس استنبطها آء أرباب تلك الحدوس » ثم أدوها إلى المتعلمين . 

فجائز أن يقع للإنسان بنفسه الخدس » وأن ينعقد فى ذهنه القياس »> 
بلا معلم بشرى . 

وهذا يتفاوت بالكم والكيف . : 

أمافى الكم : فلأن بعض الناس يكون أكثر حدساً » الحدود الوسطى . 

وأما بالكيف : فلأن بعض التاس يكون أسرع زمان حدس . 

ولأن هذا التغاوت ليس منحصراً فى حد » بل يقبل الزيادة والنقصان3فهم 
غبى » لا يعود عليه الفكر برادة . ١‏ 

وميم من له فطانة إلى حد ما » ويستمتع بفكره . 

وم من هو أثقب من ذلك » وله إصابة فى المعقولات › ولك الثقابة غير 
متشاببة فى الخميع » بل رجا قلت ء وربما كثرت ؛ فكما أنك تجد جانب 
النقصان يهى إلى حد » يكون منعدم الحدس ؛ فأيقن أن جانب الزيادة » يمكن 
أن ينتهى إلى حد » يستغى فى أكثر أحواله عن التعلم والتفكر » فيحصل له العلوم 
دفعة ويحصل منه الوسائط والدلائل . 

فيمكن إذن أن يكون شخص من الناس » مؤيد النفس لشدة الصفاء » 
وكال الاتصال بالبادئ العقلية » إلى أن يشتعل حلساً فى كل شىء › فيرتسم 
فيه الصورة الى فى العقل الفعال » إما دفعة ء وما قربباً من دفعة ؛ ارتساماً : 
: الحقيقة فى نظر الفزاق 


۸ 
لا نقليديا » بل يقينيئًا . مع الحدود الوسطى والبراهين اللائحة » والدلائل الواضحة . 

والقرق بين الحدس والفكر » أن الفكرة هى حركة للنفس فى المعافى ع بالتخيل» 
متسعينا بالتخيل فى أكثر الأمور ٠»‏ يطلب بها الحد الأوسط وما يجرق مجراه > 
ما يقربه إلى علم الحجهول > حالة الفقد » استعراضاً للمخزون فى الباطن › وما يجرى 
مجراه ؛ فربما تأدت إلى المطلوب وربما أنبتت . 

وأما الحدس » فهو أن يتمثل الحد الأوسط فى الذهن دفعة » بأن يعلم العلة 
فيعلم المعلول > أو يعلم الدليل ء فيحصل له العلم بالمدلول »> دفعة » أو قريراً 
من دقعة . 

وهذا الحصول ٠‏ تارة يكون عقيب طلب وشوق . 

وقد يكين من غير طلب واشتياق » بأن يكون نفساً شريفة قوية مستضيئة 
فى نفسها » فيحصل له العلوم ابتداء » كأنه ما تخل إلى اختياره » يكاد زیا 
يضى ه ضوء الفطرة » ولو لم تمسسه نار الفكرة . 

ولا يقارق طريق الإخام والدس » طريق الاكتساب والفكر : فى نفس 
العلم » ولا فى عمله » ولا فى سببه . 

لأن عل العم النفس . 

سيب العلم العقل الفعال ‏ أو الماك المقرب . 

ولم يفارقه فى جهة زوال الحجاب ء فإن ذلك ليس باختيار العبد . 

وم يفارق الرحى الإطام فى شىء من ذلك » بل فى مشاهدة الماك اليد لعل . 


سؤال : 

فإن قال قائل : إذا كانت هله القوة الحدسية مرجودة فى غير الى فزن 
الإنسان يمد فى تفسه هذا الحدس ف مسائل كثيرة » ولكل أحد فى صناعته 
حاوس فإن شرط ف النى أن يكون فى جميع المعقرلات ؛ فهو شرط غير موجود 
فإنه ريما يتنم عليه الحدس فى مسألة أو مسائل . 

وأیضاً فإن عفله حينئل يكون غير مشتبه عليه شىء ما من الغيب والشبادة 


AV 
فیکون بعینه عقلا” بالفعل » فلايمتاج إلى وسط › فلا يكون له حدس › وقد‎ 
. فهذا خلف‎ ١ ثم له الحدس‎ 

وإن كان الخدس فى بعض المسائل فقد شاركه فيه غيره ولیس يخاصة له . 

وأيضاً ليس بعض المسائل أولى من بعض » وليس له حد بحدود نص بالنبوة » 
فل تتعين الخاصية النبوية . 

وأيضا » قد رم العقل أريع مراتب : الميرلانى » والملكة » والعقل بالفعل > 
والعقل المستفاد . فى أى مرئبة توجد للنبى خاصية» تتميز بها عنسائر الناس ؟! . 

ابمواب أن نقول : من لم يثبت فى العقول الإنسائية تضادةا ء أو ترا » 
م يستقم له إثيات هذه الخاصية . 

أما التضاد : فعقل النبى وعقل الكاهن . 

وأما الترتيب : فعفل النى ء وعقل الصديق . 

والمتضمادان خصمان › يحتاجان إلى حاكم ليس فرقه حاكم . 

والمترتبان ینان بعقل ليس فوته عقل . 

وعلى الرجهين جميماً » عقل النبى فرق العقول كلها » وحاكر عليها ومتصرف 
فيها » ورجها من القرة إلى الفعل » ومكملها بالتكليف إلى أقصى غايات الكمال 
اللائق يكل واحد مها » فلا يمكن التنصيص حد على محدود ٠١‏ 

أما إذا كان يكن أن يقال : إن هله القرة قابلة للزيادة والنقصان » فعقل 


النبى فوق العقول كلها . 
أما اللخاصية الثالئة : 
التابعة النفس » فتقول : 


قد ظهر لنا فى العلوم الإهية » أن الصورة التى هى فى الأجسام العالية» 
تابعة فى الوجود للصور النى فى النفوس بالعقول الكلية . 

وأن هذه المادة طوع لقبول ما هو متصور فى عالم العقل ؛ فإن تلك الصور 
العقلية » مبادئ هذه الصور الحسية» يجب علها لذامها وجود هله الأنواع ف العرالم 
المسمانية . 
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والأنفس الإنسانية قريبة من تلك الجراهر > وقد نجد لها فعلا” طبيعيًا فى 
البدن الذى لكل نفس . 

قإن الصورة الإرادية . الى ترتسم فى النفس ٠‏ يتبعها ضرورة شكل قسرى 
للأعضاء : وتحرياك غير طبيعى وميل غير غريزى »> يذعن طا الطبيعة . 

والصورة اللحوفية الى ترتسم فى الحيال » يحدث عا فى البدن مزاج » من 
غير استحالة عن يل طبحى شبيه بنفسه . 

والصورة الغضبية الى ترتسم فى ایال » يحدث عا فى البدن مزاج آخر 

والصورة المعشوقية . عند القوة الشهوانية . إذا نحت فى اللبيال » حدث عا 
مزاج . يحدث رجا من المادة الرطبة فى البدن » ويحدره إلى العضو الموضوع آلة 
الفعل الشهوانى . حى تستعد لذلك الشأن » وليست طبيعة البدن إلا من عنصر 
العام » ولولا أن هذه الطبائع موجودة » فى جوهر العنصر » لا وجد فى هذا البدن : 

ولا نتكر أن يكون من القوى النفسائية » ما هو أقوى فعلا وتأثيراً من أنفسنا 
نحن . حتى لا بقتصر فعلها » فى المادة الى رسم ها » وهو بدنها ؛ بل إذا شاعت 
أحدثت فى مادة العالم ٠‏ ما تتصوره فى نفسها . 

وليس يكون مبدأ ذلك الإحداث ٠‏ تحرياك وتسكين » وتبريد وتسخین » 
وتكثينت وتليين ٠‏ كا تفعل فى بدا > فيتبع ذلك أن يدث » سحب حاطلة » 
ورياح وصواعق وزلازل » وصيحات مثيرة: ويتبعه میاه وعيون جارية » وما أشيه 
ذاك ف العام بإرادة هذا الإنسان . 

وإلذى بقع له هذا الكمال فى جبلة النفس ٠‏ ثم يكون خيراً متحلياً بالسيرة 
الفاضلة ٠‏ وغامد الأخلاق » وسير الروحائيين » متجنباً الرذائل ودنيات 
الأمور ؛ فهو ذو معجزة من الأنبياء ٠‏ أي من يدعى النبوة ويتحدى بها ٠‏ وتكون 
هذه الأمور مقرونة بدعوى النبوة . 

أو كرامة من الأولياء » ويزيده تزكيته لنفسه . وضبطه القوى وإسلاسها 
من هذا المعبى . زيادة على مقتضى جبلته . 

ثم من يكون شريراً ويستعمله فى الشر ٠‏ فهو الساحر الحبيث . 


۸4 

واعلم أن هذه الأشياء » ليس القول بها والشبادة لها » هى ظنون إ٠كانية‏ 
سير إلبها من أمور عقلية فقط » وإن كان ذلك أمرا معتمدا . لو كان . 

ولكنها تجارب » لما ثبنت طلب أسيايهاه. ومن حن الاتفاق حى الاستبصار» 
أن يعرض م هذه الأحوال فی تسم ۽ أو يشاهدوها مراراً متوالية ف غرم 0 
حى بصير ذلك ذوقاً » فى إثبات أمور عجيبة لها وجود وة ؛ وداعيا لهم إلى 
طلب سببها » فإنه إذا اقترن الذوق بالعلم » كان ذلك من أحسن الفوائد ١‏ وال 
ولى التوفيق . 

خائمة هذا الباب : 

فأفضل النوع البشرى » من أو الكمال تى حدس القوة النظرية » حى 
استغنى عن المعلم البشرى أصلا » وأوقى للقوة المنخيلة استقامة ومة » لا يلتفت 
إلى العام امحسوس بما فيه ٠‏ حى يشاهد العا النفسانى بما فيه من أحوال العام 
ويسكبتها فى اليقظة »> فيصير العالم وما رى فيه »> متمقلا” لا » ومتتقشاً بها » 
ويكون لقوته النفسانية أن تؤثر فى عالم الطبيءة » حى تشّهى إلى درجة النفوس 
السماوية . 

ثم الذنى له الأمران الأولان وليس له الأمر الثالث . 

ثم الذنى له هذا التبيؤ الطبيعى فى القوة النظرية دون العملية . 

ثم الذى يكتسب هذا الاستكمال فى القرة النظرية . ولا حصة له فى أمر 
القوة العملية من الحكماء المذكورين . 

ثم الذى ليس له فى القوة النظرية > لا یق طبيعى » ولا اكتساب تكلقى 
ولكن له الي فى القوة العملية . 

فالرئيس المطلق والماك الحقرى الى يستحق بذاته أن بماك » هو الأول 
من العدة المذشكورين » الذى إن نسب نفسه إلى عام العقل ٠‏ وجد كأنه يتصل 
به دفعة واحدة . 

وإن نسب إلى عالم النفس » وجد كأنه من سكان ذلك العالم . 

وإن نسب نفسه إلى عالم الطبيعة » كان فعالا فيه ما يشاء . 

والذى يتلود أيضاً رئيس كبير » بعده فى المرتبة . 
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والباقين هم أشراف النوع الإنسانى كرامه . 

وأما الذين ليس لم استكمال شىء من القرى » إلا أنهم يصلحون الأخلاق 
ويقتنون الملكات الفضلية » فهم الأذكياء من النوع الإنسانى > ليسوا من ذهى 
الراب العالية ٠‏ إلا أمهها متميزون من سائر أصناف الإنسان ] , 

هله هى خراص النبوة فى نظر الغزالى » وقد ذكر هذه اللحواص الثلاث 
ول يزد » ولم يذكر أن هذه قل من كثر ء أو أنه اقتصر على البعض ؛ أو على 
الأهم » وكللك صنع ابن سينا > فقد حصص ف الإشارات الأط العاشر » 
العئون ب « أسرار الآبات » هذه الأمور المستغربة . 

وقد ائفق مع الغزالى فيا ذهب إليه من رأى » أو فى معبى أصح ء اتفق 
الغززلى معه » ولا أحب أن أسترسل فى ذكر كل ما اتفقا فيه لثلا ينجر بنا ذلك 
إلى نقل الفط العاشر بټامه » ويكثى أن نذدكر بعض العبارات لنتيين فيها مقدار 
تشابههما . قال : 0 

[ إذا بلغلث أن عارفاً » أطاق بقوته فعلا” » أو تحريكا » أو حركة تخرج 
عن وسع مثله » فلا تتلقه بكل ذلك الاستنكار » فلقد تجد إلى سببه سبيلا” » 
فى اعتبارك مذاهب الطبيعة . 

قد" يشاهد قوم من المرضى والممرورين صوراً عسوسة ظاهرة حاضرة 
ولا نسبة لها إلى محسوس حارج ٠‏ فيكون انتقاشها إذن من باطن . . . 

ولعلك ”25 قد تبلغلك عن العارفين أخبار تكاد تأتى بقلب العادة » فتبادر 
إلى التكذيب » وذلك مثل ما يقال : إن عارفاً استسى إلناس » فقوا . . . . 

ودی“ بقع له هذا فى جبلة النفس ء ثم بكرن خيراً رشيداً » مزكيا 
لنفسه » فهو ذو معيجزة من الأنبياء » أو كرامة من الأولياء . . . 

لدی يقع له هذا ثم يكون شريراً ويستعمله فى الشر » فهو الساحر الحبيث . 


(۱) ص ۲۰۸ طبع يدن . 
(۲) من ۲۱۲ . 
(۳) ص ۲۱۹ . 
(4) ص ۲۲۰ . 


۳۹1 

اع أن هذه الأشياء ليس سبيل القول بها » والشبادة ها إغا هى ظنون 
إمكانية » صير إليها من أمور حقلية فقط » وإن كان ذلك أمراً معتمدآ لو کان . 

ولكنها تجارب لا ثيتت طلبت أسبابها . ومن السعادات المتفقةا اي الاستبصار > 
أن تعرض لم هذه الأحوال فى أنفسهم » أوا يشاهدوها مراراًمتولية فى يرم » 
حى يكون ذلك تجربة فى إثبات أمر عجيب » له كون وصحمة ؛ وداعياً إلى طلب 
سببه ] . 

وقد الخص الغزالى هذه اللحواص الثلاث تلخيصاً دقيقاً - على لسان الفلاسفة ‏ 
فى كتابه الہافت ثم كر قائلا”9؟ : 

[ فهذا ملهبهم فى المعجزات » ونحن لا ننكر شيئاً مما ذكروه » وأن ذلك 
ما يكون للأنبياء ‏ صلرات الله عليهم سلامه - وإنما ننكر اقتصارهم عليه 
ومنعهم قلب العصا حية » وإحياء اموق وغيره ] . 


تعليق : . 
وأنه لما يلفت النظر ويثير الدهشة فى نفس القارئ أن تكون أفكار الغزالى 
هذه وليدة الكشف والإنهام . 
فهذه الآراء فى جملها > هى آراء الفلاسفة منذ نضج عقل الإنسان إلى 
اليوم وبع ذلك فرجال الأديان على تعاقب القرون يمار بوا ويقفون منها مرف 
العداوة الصريحة . 
فهل هذه الآزاء حفنًا فاضت على الغزالى من اللوح المحفوظ ع فتكون هى . 
الحقيقة فى الواقع ونفس الأمر ؟ ! 
وإنما وقف رجال الدين مها فلات الموقف على نحو ما وقف مها الغزالى أيفآً 
خشية أن تسى ء إلى العامة » أكثر ما تحسن الهم . 00 
أم أن الغزانى > لما عالج وسائل الحقيقة الختلفة ولم يجد فيا الؤرق المنشود 
ألى بنفسه بين أحضان الصرفية ‏ حيث كانوا حر المطاف ‏ إلقاء المتعب 
المستسلم . 
(۱) ص ۲۱۸ . 
(۲) ص ۲۴۹ . 
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ولا كان مْهجهم بقضی بإمال الحواس » وامحلوس للخلوة فى مكان مظلم 
والقسوة الشديدة على المسم يحرمانه من الغذاء والراحة » ومن شأن هذا الصنيع أن 

يحدث فى النفس شيالات وتشويشات" . 

ولا كان الخزالى قد أكثر من القراءة فى كتب الفلاسفة » وكان الفلاسفة 
عاولات عقلية » تجعل آراءهم أنضر وأبيج من آراء غيرهم . 

فرعا أبرقت هله الآراء أمام مرآة قلبه » فظها فاضت عليه من خارج » 
وإما نبعت من الخزائة ولم نفض من الخارج . 

ولعمرى أن هذه الجافاة الظاهرة » بين المقدمة والنتيجة من شأنها أن تثير 
الشك فى الكتب الى تحمل تلاث الآزاء » لولا أن الأدلة الى قامت على ها 
لاتدع الا لذلك . 


تعليق آخر : 

أكبر الظن أن ككل آراء الغزالى الفلسفية قد تحتمل إلا قوله بقدم العالم وأبديته » 
وقوله بالبعث الروحانى فقط ٠‏ وقوله بعدم عام الله تعالى بالحزئيات . 

فسوف يغضب للغزالى . أو يغضب عليه فريق من الناس : سوف يغضبون 
له ويحاولون نى هذه الآراء عنه » فإذا أعوزتهم الحجة كا أعوزت ابن الصلاح 
غضبوا على الغزالى . 

ولقد توقع الغزالى نفسه ذلك ؛ فتمثل فى « مهاج العابدين » وهو آلحر مؤلف 
له على الإطلاق . بقول زين العابدين : 

إفى لأكثم من علمى جراهره ١‏ كيلا يرى ذاك ذو جهل قيفتتنا 

وقد تقدم فى هذا أبو حسن إلى الحسين ووصى قبله اسنا 

: يارب جوهر عام لو أبوح به لقيل لى أنت ممن يعبد الوثنا 

ولاستحل رجال مسلمون دی يرون أقبح ما اتوه حسنا 

ولكنى أقول : قد تكون هناك مندوحة لعدم الغضيب له أو عليه معا . 


(1) على نحو ما بين لنا الغزالل فيا سبق حين عرض لامتراضات خصوم المتصوفة على ملبجهم . 


۴۹ 
أما القول بقدم العام » فليس الغزالى وحده هو الذى انفرد بالقول به من 
دون العلماء المشوورين بالدفاع عن الدين » والذود عنه , 
فهذا فخرالدين الرازى الذى عارض ابن سينا فى شرحه لإشاراته » وود عليه 
في ذهب إليه » ما حالف آراء علماء الكلام » بالرغم من أنه أخذ على نفسه 
العهد أول الكتاب ألا يناقش حيث قال : [ وأشترط على نفسى ألا أتعرض لكر 
ما اعتمده فيا أجده الما لما أعتقده » فإن التقرير غير الرد » والتغسير غير 
النقد] , 7 
هذا الإمام جوز القرل بقدم العام أو كاد . 
روى خوجة زاده أن الإمام علق على قول جاليئوس [ لست أدرى ٣‏ لما 
قديم أم محدث ع » قائلا : ووهذا دليل على إنصاف جالينوس » وأنه كان طالباً 
للحق » فإن المسألة فى نمابة الغموض بحيث تكاد تستعصى على الأفهام ] . 
وأصرح من كل ذلك ما فى شرح العقائد العضدية الحلال الدين الدواف من 
أن ابن تيمية قائل :1 بقدم العام بالحنس بمعنى أنه لا يزال فرد من أفراد العام 
موجودا .وما من جزم من أجزاء الزمان إلا وقد كان فيه ححادث إلى غير النباية ؛وذلك 
أن ابن تيمية كان من الحنابلة الآخذين بظراهر الآيات والأحاديث القائلين بأن 
الله استرى على العرش جاربا » فلما أورد علينم أنه ازم أن يكون العرش أو 
ا أن الله أزلى » فكانه أزلى ء قال : إنه قديم بالنوع أى أن الله لا يزال يعدم 
عرشاً ويحدث حر من الأزل إلى الأبد حى يكون له الاستواء ألا بدا ] . 
بل إن كتابآ مؤلفآ لنصرة مذهب الأشاعرة ‏ هو كتاب حواشى العقائد 
العضدية - يرى بعض المشتركين فى تأليفه أن دليل القول بحدوث العالم غير ام. 
' وذاك أن « سعد الدين التفتازائى » شارح الكتاب يلخص دليل القول يحدوث 
العالم فيقول 29 : 
[ أما الأعراض فبعضها بالمشاهدة كالحركة. بعد السكون والضوم بعد الظلمة 
والسواد بعد البياض . ش 
وبعضها بالدليل وهو طريان العدم کا فى أضداد ذلك فإن القدم ينای 
(1) فى كتابه د تبات الفلاسفة ؛ المطبوع على هامش و نهافت الفلاسقة ع الفزال ص ٠١‏ . 
(۲) ص 1۹1 . 
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العدم ؛ لأن القديم إن كان وإجبا لذاته فظاهر وإلا لزم استناده إليه بطريق 
الإيجاب ؛ إذ الصادر عن الشىء بالقصد والاختبار » يكون حادثا بالضرورة . 

والمستند إلى الميجب القديم قديم » ضرورة امتناع تخلف المعلول عن العلة . 

وأما الأعيان . إلخ . . . ] 

فلا يرضى الشيخ الحيالى عن قول السعد [ الصادر عن الشىء بالقصد 
والاختيار حادث ] ويجوز أن يكين الثى ء صادراً بالقصد والاختيار ومع ذلك 
يكون قدا » فيجوز أن تكون الأعراض الى لم يشاهد حدوتها قديمة وإن طرأ 
عليها العدم » إذ ل تسلم قضية [ إن العدم ينافى القدم ] . 

وى جاز أن يكون بعض الأعراض قدي » لم يصح استدلالم على حدوث 
الجواهر قوم [ وملام الحادث حادث ع [ذ سرف يكون بعض الجواهر ملازما 
لأعراض قديمة » فيكون قدياً . 

وهذا نص الخيالى . 

[ واعترض عليه بجواز أن يكون تقدم القصد الكامل على الإيجاد كتقدم 
الإيجاد على الرجرد » فى أنه بحسب الذات لا الزمان » فتكون مقارنته الوجود 
زمانآ » والحال هو القصد إلى إيجاد الموجود بوجود قبله ] . 

وى جاز مقارتة ااقصد للإيجاد زماناً » والإيجاد مقارن للوجود زماناً أيضا 
فى كان القصد قدي وهذا ممالا استحالة فيه كان الوجود قدماً . 

هذا ما يريد أن يقوله الشيخ الحيالى فى اعتراضه ء أو فى الاعتراض الذى 
يحكيه راضياً عنه . وبعلق الشرخ « عبد الحكم » على وجهة نظر الخيالى فيصورها 
تصويراً واضحاً › ولا يعقب علييا بنقد » مما يدل على رضاه عا فيقول : 

[ وحاصله أن أثر الختار إنما يلزم أن يكون حادثاً » إذا كان تقدم القصد 
على الوجود بحسب الزمان » فيكون مقارناً لعدم الأثر وهو ممنوع ؛ ل لا يجوز 
أن يكون تقدم القصد الكامل على الوجود بحسب الذات » كا أن تقدم الإيجاد 
عليه أى على الوجود ‏ كذلك . فيجوز مقارنة القصد للوجود بحسب الزمان 
إذ لا مثافاة بين التقدم الذاى والمقارفة الزمانية ع كا يجوز مقارنة الإيجاد له 
أى للرجود ‏ بحسب الزمان وحينئذ لا يلزم حدوثه » لعدم سبق القصد عليه 


Ae 

بالزمان » ولا القصد ‏ أى ولا يلزم القصد ‏ إلى إيجاد الموجود » لعدم كوه 
مرجوداً برجود قبل هذا الإيجاد » كا لا يلزم شىء من ذلك من تقدم الإيجاد 
عليه أى على الوجود - . 

وإنما قيد القصد بالكامل ‏ أعنى ما يكون مستلزماً المقصود ‏ وهو قصد 
الواجب تعالى وتقدس » احتراناً عن القصد الناقص . أعبى قصد واحد مثا » 
فإنه متقدم على الإيحاد والوجود بالزمان » ضرورة أنه يحتاج فى حصول المقصود 
بعده إلى مباشرة الأسباب واستعمال الآلات , 

وبالحملة أن القصد إذا كان كافياً فى حصول المقصود يكون معه بحسب 
الزمان فلا يلزم حدوث أثره » وإذا لم يكن كافيا فيتقدم عليه زماناً أيضاً فيكون 
أثره حادثاً قطماً ] , 

وحيث إن وف المتكلمين من القول بقدم العالم راجع إلى ما يؤدي إليه من 
لزوم أن يكو البارى فاعلاة بالإيجاب » وحيث إنه يمكن تفادى هذا اللازم 
فلا ضير إذن ف القول بقدم العالم إن صح دليله . 

لکن بت أن نعرف هل الغزالى يقول يقدم العام مع اختيار البارى حى يكون 
قد تفادى الخطر » أم هو يرى القول بالإيجاب ؟ الواقع أن الغزالى فى الكتاب 
الذى عولنا على الاقتباس منه » كاد أن لا يصرح بالقول بقدم العالم » وإنما نحن 
قد استنتجنا هذا القول استنتاجا . 

أما القول بأبدية العالم » على أن يكون بقاؤه على هذا الشكل واجب الحصول » 
فالغزالى لم يصرح به » وإنها هو استنتاج صرف . 

وأما القول بعدم عام الله تعالی بابحزئيات فقد استطاع جلال الدين الدواق 
و ١‏ الشيرازى » صاحب المحاكات أن يفهما عبارة ‏ ابن سينا » غير ما فهمه 
« الطويى وو ١‏ الإمام الرازى ء و ٠‏ الغزالى ٠‏ , 

فقد قال الدوانى فى شرحه ١‏ للعقائد العضدية » . 

[ إن الكلية والحزئية وصفان للإدراك لا للمدرلة » فالإدراك بالعقل يسمى 
كلا » والإدراك بالحواس يسمى جریا » فعنى قول « ابن سينا » : أن الله يدرلك 
الكليات وابازئيات على نحو من التعقل . 


۴۹7 
أما نحن فيتنوع إدراكنا إلى كلى وجرن ؛ وعلى هذا يكون أبن سينا قائلا” 
بإدراك الله الجزثيات على وجه جزثيتها » غير أن طريق إدراكه لها غير طربق 
إدراكنا ضرورة أنه منزه عن الحواس والآلات ع9 , 
وأما صاءحب احا كنات فقد قال" : 
[ إن اعتراضه - يعنى الطوبى - وارد على ما فهمه هو من كلام الشيخ 
ب يعى أبن سينا لا على مراد الشيخ كا حققناه ا أن العم بالزثيات المتغرة 2 
إنما يكون متغيراً لوكان ذلك العلم زمانيا ا أى مختصًا بزمان دون زمان » ليتحقق العلم 
فى زمان وعدمه فى زمان آحر › کا فى علولمنا . 
وأما على الرجه المقدس عن الزمان > بأن. يكون الواجب تعالى غالا أزلا 
وأبداً بأن زیداً داخل فى الدار فى زمان كذا وخارج منه فى زان كذا بعده 
أو قبله » بالحمل الاسمية» لا بالفعلية الدالة على أحد الأزبنة » فلا تغير أصلا” » 
لأن جميع الأزينة كجميع الأمكنة حاضرة عنده تعالى » أزلا وأبدا فلا حال 
ولا حاضر ولا مستةبل بالنس.بة إلى صفاته تعالى . کا لا قريب ولا بعيد من الأمكنة 
بالنسبة إليه تعالى . 
وأما إن أدراك ابلزئيات المتغيرة من حيث تغيرها لا يكون إلا بالآلات 
ابلسمانية فمنوع بل إنما هو بالقياس إلينا أيضاً ] . 
وشح صاحب الحا كات لعبارة و ابن سينا » على هذا الحو شرح دققى 
وفهم جيد للعبارة » لأنه فضلا عن كونه الظاهر المتبادر فإن العلماء ااا 
السابقين على ١‏ ابن سينا 6 والذين يظن أن « ابن سينا » قرأ ألم وتأثر بهم قد عرضوا 
هذه المسألة على النحو الى شرحه الشيرازى صاحب الحا كات . 
فالأستاذ ۾ أحمد أمين » فى كتابه و ضحى الإسلام 27 يروى لنا أن المعتزاة 
آثاروا مسألة عم الله بابلمرئيات ء كبف يكون » مع أن ابزئيات متغيرة ولعم 
تابع للمعلوم » الله تعالى منزه عن التغير فيقول : 
[ وكذلك أثارنا ‏ يعتى المعتزلة ‏ مسألة من آمهم المسائل وأعقدها » كان 
(۱) بالمعى لا بانس , 
( ۲) نقلا عن حاشية العقائد المضدية للأستاذ الإمام ص 1١‏ . 
(؟) ص ۳١۲۳۱‏ . 


ينض 
الفلاسفة لزاني قبلهم تكلموا فييا » فأثارها المعتزاة على نمطهم وأجابوا علا 
فى حدود إعانهم . 

تلك هى آنہم قال : إذا ثبت أن الله عالم قادر غيط ء وأن ذات الله 
وصفاته لا يلحقها تغير . لأن التخير صفة المحدثات » والله منزه عن ذاك » فإذا 
كان الثىء يوجد وقد كان غير موجود » ويعدم وقد كان موجوداً ٤‏ وقدرة الله 
وإرادته هما اللتان تولتا ذلك ٠‏ فأوجدنا الشىء بعد أن لم يكن » وأعدمتاه بعد 
أن كان » فكيف تتعلق القدرة الإلهية القديمة بالشى ء فترجده ؟ ! ولم أوجدته فى 
هذه اللحظة دون غيرها » ولیس زمن أولى من زمن ؟ 1 

فباشرة القدرة لثبىء بعد أن كانت لا تباشره تغير فى القدرة وقد ثبت أن 
الله لا يلحقه تغير ما ؛ إذ ذلك بلا شاك شأن القديم وكذلك القرل فى الإرادة . 

وش ذلك يقال فى العلم » فالعلم هو انكشاف المعلوم على ما هو عليه » 
والمعلوم يتغير من حين لآخر » فورقة الشجرة تسقط بعد أن كانت غير ساقطة 
والرطب يتحول يابا » وای میتا والله تعامى يقول:0 وما تسقط من ورقة إلا يعلمهاء 
ولا حبة فى ظلمات الأرض » ولا رطب ولا يابس إلا فى كتاب مبين » . 

وعلم الله تعالى يتكشف به الشیء › على ما هو عليه فهو عام بالٹیء قبل 
أن يكون على أنه سيكون » وعالم بالشیء إذا عدم على أنه عدم ٠‏ فكيف بتغير 
علم الله بتغير الموجودات ٠‏ «العلم المتغير بتغير الحوادث عام محدث والله تعالى 
لا يقوم به محدث لأن ما يتعلق به المحدث مدث ]0©, 
ثم تعرض لحكاية الإجابة عن هذه الأشكال على لسائهم ؛ فقال : 
إن الذى أوجب اختلاف علمنا بما سيكون وما كان » يرجع إلى تغير الأزينة 
والأمكنة » فما لم يكن الله مكايا > كانت نسبته إلى جميع الممكنات » 
( کذا) على السواء فليس فيها بالقياس إليه قريب وبعيد » كذلك لما لم يكن 
الله زمانينًا لم يعضف الزمان بالقياس إليه'ء بمفى ولا استقبال » ولا حضور بل 
كانت نسبته إلى جميع الأزمئة سواء » فالموجودات من الأزل إلى الأبد معلومة له 
فى كل وقت ولیس فى علمه كان وكائن وسيكون » بل هو عالم لا من حيث دخول 


. بالصواب الأمكنة‎ )١( 


۳4۸ 
الزمان فیا ويل هذا العلم يكرن ٹابتا مستمرًا » لا يتغير أصلا فعار الله بالأشياء 
إذا تجرد عن الزمان ولان ء لم يكن فيه تقدم ولا تأخر ولا تغير ‏ بل هو عام 
واسع شامل ونا لم تحصل فى ذهننا كذلك » لقصور حلمنا وعدم إحاطته 2 

وحديده بالزمان والمكان . 

ثل ذلك مثل شىء ملون بألوان مجتلفة » وقد سارت عليه نملة » فا واجه 
حدقتها من الألوان تحسبه قد حدث من عدم وما زال عن مواجهتها تظنه قد عدم» 
وما لم يواجه حدقا تظنه لم يوجد مع أن الألوان بأسرها مرجودة بالفعل والإنسان 
المشرف عليها يبصر جميع تلك الألوان دفعة واحدة » من غير ترنيب » فلسية 
الزمان وما قارنه إلينا كنسبة ذلك الملون إلى الفلة ] , 

ويعرض أفلاطون لله المسألة فيقول97© : 

[ اللہ روح عاقل عرك عظم جميل » خير عادل » كامل يسيط لا تنوع 
فيه» ثابث لا يتغير ۽ صادق لا يكذب » ولا يتشكل يأشكال عختافة کا صوره 
٥‏ هردبروس ؟ ومن حذا حذوه من الشعراء » وهو كله فى حاضر مستمر فإن أقسام 
الزمان لا تلام إلا السوس وحن حيما نطلق الماضى «المستقبل على ايور الدائم 
فنقول كان وسيكون ندل على أننا نجهل طبيعته » إذ لا يلائمه سرى الحاضر ] . 

يخلص من هذا أن تأويل صاحب « اها كات + لعبارة 9 ابن سينا » تأويل 
يح » ولذا يعلق عليه الأستاذ الإمام فيقول9© : 

1 تكلام الشيخ - يعنى ابن سینا على هذا انجمل - يعنى حمل صاحب 
الجا كات من أحسن الكلام فى هذا الاب وهو تحتيق مهب الفلاسفة وهذا 
الذى قد اشر حرم شىء أحذ من ظاهر عباراتهم وجرى عليه بعض التفلسفين 
جهلا» فرجموا ظنا بغير علم ؛ بل صريح عبارة الشيخ أن نصر الفاراى فى 
”النصوص“ أنه يعلم ابلدزليات الشخصية على وجه شخصيئها ] . 

وحيث إن عبارة الغزالى فى مسألة العلم شبيية كل الشبه بعبارة ابن سينا فيمكن 
أن يقال فيا ما قيل فى تلك فلا يكون الغزالى قائلا بعدم حلم الله الجزئيات . 


(1) ص ٠١١‏ تاريخ الفلسغة اليوئائية للأستاذ ويف كرم . 
(۲) س 1١1‏ من حواثى المشدية , 


۳44 
لا يقال إذا جاز » أن يفهم هذا الفهم فى عبارة د أبن سينا » فلا يجوز أن 
يفهم فى عبارة الغزالى » لان الغزالى لما ساق حبارته تلك وكان من قبل قد فهم فى 
عبارة ابن سينا الى تشببها الفهم الذى ذكره فى كتايه مقاصد الفلاسفة كان 
ذلك دليلا على أنه قصد من عبارته ما سبق أن فهمه من عبارة ابن سينا وإلا لغير 
فى عبارته بما جعلها لا تتفق مع عبارة ابن سينا الى یری أنها تفيد ذاك الى . 
لأنى أقول : إن الغزالى قد صرح لنا بأنه ألف كتابه و النهافت » لينفر 
العامة من الفلسفة . فليس يبعد أن يكون قد قصد إلى تشويه المعنى مبالغة فى 
تنفير العامة من الفلسفة والفلاسفة » وهذا احهال . 
واحّال آخر أن الغزالى لما كان فى تلك الفترة فى نشوة غرو ر » وحب ظهور 
"كما سبق القول ‏ فليس يبعد أن يكون قد صور المعبى ذلك التصوير حى 
يتيسر له اهجوم عليه والتشنيع على أصحابه . 
واحمال ثالث أن الغزالى لم يكن فى تلك الفئرة قد بلغ من النضوج الفكرى 
ما يلغه بعد حين تصوف وكوشف » وسجل معارفه فى « معارج القدس » وغيره 
من كتبه المضنون بها » فلعله لم يكن فاهما مقصد أبن سینا من عبارته حين نقدها . 
على أن الغزالى فى كتابه الهافت ‏ يحكى لنا على سبيل الرضى والقبول ذلك 
الرأى الذى فهمته من عبارة اين سينا وقلت إنه الفهم الحق فيقول9؟ : 
1 ولاعتراض عليه . أى ما سبق أن صور به عبارة ابن سيئا ‏ من وجهين 
أحدها أن يقال : بم تنكرون على من يقول : إن الله تعالى له علي واحد 
بوجود الكسرف مثلا فى وقت معين > وذاك العلم قبل وجوده عام يأنه سيكون » 
وهو بعينه عند الوجود علم بالكون » وهو بعينه بعد الانجلاء ء عام بالالقضاء 
وأن هذه الاختلافات ترجع إلى إضافات لاتوجب تبدلا” فى ذات العلم » فلاتيجب 
تغيراً فى ذات العلم > فإن ذلك ينزل منزلة الإضافة الحضة » فإن الشخص الواحد 
يكرن على ينك » ثم يرجع إلى قدامك » ثم إلى شالك + فتتعاقب علياك 
)١(‏ واج هنا إلى التهافت إنما هو على سبيل الاستثناس لفهم عبارة فامضة فلم أخرج على ما سبق 
أن قررت من أن كتاب التهانت لا يصح اتخاذه مصدراً لتصوير الحقيقة فى نظر الفزالى . 
(۲) ص ۱۹٩‏ ۰ 


for 
الإضافات » ولمغير ذلك الشخص المتقل دونك › هكذا ينبشى أن تفهم الحال‎ 
فى عل الله تعالى » فإنا نسلم أنه يعلم الأشياء بعلم واحد فى الأزل والأبد والال‎ 
. ] لا يتغير وغرضهم نى التخير وهو متفق عليه‎ 

وما هو جدير بالملاحظة > أن العلماء الذين فهموا فى نص ابن سينا أنه 
يفيد علم الله بالحزثيات قد أقاموا هذا الفهم على أساس : 

. أنه عرى العام الإمى عن الزمان‎ - ١ 

۲ - وأن ابفزئيات متخيرة متشكلة . 

م ب وأن العلم تابع للمعلوم » فيتغير العلم بتغيره . 

4؛ ‏ وأن تغير الواجب محال . 

وكل هذه المقدمات الأريع ضرورية لإثبات ما ذهبوا إلبه من أن ابن سينا 
يرف عدم عام الله بالحمرثيات . 

ولكن من أين لم أن علم الإله تابع للمعلوم حى يتغير بتغيره . 

إن ابن سينا يرى أن علم الإله سبب وجرد المعلوم فيكون العلم هو الأصل 
والمعلوم هو التابع » ولا يلزم من تغير التابع تغير أصله » لأنه يتأق كا رأى 
صاحب الحا كات أن يكون الإله قد علم منذ الأزل أن ااشمس فى وقت كلا 
يحول القمر بينها وبين الأرض فتنكسف وتستمر كلا منكفة ثم بعد ذلك يجاوز 
القمر هذا الموضع فتشرق الشمس على الأرض وتستمر مدة كذا حى ياتى الليل 
وتغيب . .. الخ . 
فإذا جاء وقت الكسوف النهدد الكسفت الشمس ولا يتجدد لله علم بذلك 
الانكساف لأنه يعلمه بالعلم الأزلى . وإ ذا انى وقت الكسوف أشرقت الشمس » 
ولا يتجدد لله علم بذاك الإشراق لأنه يعلمه بالعلم الأزل . 

فيكون المعلوم قد تغير وتعدد » والعلم واحد ثابت لم يتغير ولم يتعدد ؛ وهذا 
معنى قوم » إن كثرة المعلومات لا تؤدى إلى كثرة العلم . 

والغزالى أيضا كابن سينا فی هذه المسألة فقد نص نعنًا صريعا على أن عام 
الإله أصل للمعلومات لا تابع ء قال" : 


(۱) من 144 معارج القاس . 
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[ وكثرة المعلوم التعددة لا تؤدى إلى كثرة فى ذاته لآن علمه لا يبتى على 
تقديم المقدمات وإجالة الفكر ولنظر وذاته فياضة للعلوم على الداق » لا أنه 
يكتسب من الخلق علماً فعلمه سبب الوجود ء لا الوجود سيب علمه ء وعنده 
مفاتح الغيب لا يعلمها إلا هو » وهو "كا يعلم الأجتاس والأنواع » يعلم الممكنات 
الحادثة وإن كنا نحن لا نعلمها » لأن الممكن ما دام يعرف مكنا يستحيل أن 
عم وقوعه أولا وقوعه لأذه إنما يعلم منه وصف الإمكان ء ومعناه أنه يمكن أن 
يكون ٠‏ ويمكن ألا یکون ٠‏ ولكن كل ما يمكن بنقسه ء فهو واجب يسببه 
فإن علم وجود سيبه » كان وجوده واجبا ‏ فلو اطلعنا على جميع أسباب شىء 
واحد » وعلمنا وجودها : قطعنا بوجود ذلات للذىء . 

والإله الحق يعلم الحوادث وأسبابيا » لأن الكل يرتى إليه فى سلسلة الرق 
فلما كان عام بترتيب الأسياب كان عا بالكل › أسبابها وزتائجها » فتزه ' 
علمه عن الحس واليال والتكثر والتخير ٠‏ ثم بعد ذلك فافهم علمه ] . 

وى كان الإله عا بسلسلة الأسباب منذ الأزل » كان عالآ بلميبيات 
كذلك ء فإذا حصل السبب الفلانى » قحصل عنه مسيبه لم يتجدد لاله علم 
بذلك » لأن علمه الأول به لم يغب عنه فیکون العلم أصلا”» والمعلوم تابعآ» ولم 
واحدا » والمعلوم متعدداً . 


oO». مه‎ 


وأما اضطرابه فى مسألة البعث فیک أنه صرح پان الأجسام ستبعث . 


تعليق الث : 

يما يؤيد مشاببة آراء الغزالى » لآراء الفلاسفة أن معاصريه أحسوا مته ذلك 
واعترضوا به عليه فلم يأبه بهم وقال : 

1 إن العداوة للآراء لذاتها أو لاعتبارات تی أسصمابها » حمق » وينيغى أن 
ينظر العاقل إلى الطريق الذى عنه تتتج الآزاء » فإن كانت طريقا مأمرئة قبل 
الآراء وإلا ردها . 


4 

قال الخزالى9؟ : 

[ ولقد اعترض على بعض الأسار المبثيثة فى تصائيفنا فى أسرار علوم الدين 
طائفة » من الذين لم تستحكم فى العلوم سرائرم » ولم تتفتح إلى أقصى غايات 
المذاهب بصا رم وزعت أن تلك الكلمانت من كلام الأوائل مع أن بعضها 
من مولدات الخاطر » ولا يبعد أن يقع الحافر على الحافر © وبعضها يوجد فى 
الكتب الشرعية2 ء وأكثرها موجود معناه فى كلام الصوفية9؟ , 

وهب آنا لا توجد إلا فى كتبيم » فإذا كان ذللك الكلام معقرلا” فى نفسه 
مؤيداً بالبرهان » ولم يكن على غالفة الكتاب والسنة فلم ينبغى أن يهجرويترك 19] . 

والغزالى يبين لنا فى كتابه المنقذ أنه إذا كان قد حاب الاطلاع على الفلسفة 
فإنما ذلك ان لايحسئون مزاولها »> ويخشى عليهم ضررها » إذ الناس فى نظر 
الغزالى متفاوتون 1 والحكمة يستضر بها الضعفاء » كا يستضر الطفل الرضيع من 
تناول لوم الطير ] . 

قال فى معرض الحديث عن الفلسفة : 

[ والعاقل يعرف التق » ثم ينظر فى نفس القول فإن كان قثا قيله سواء 
كان قائله مبطلا أو محقنًا . بل رعا رص على التزاع الحق من أقاويل أهل 
الضلال » حال بأن معدن الذهب الرغام » ولا بأس على الصراف إن أدخل يده 
فى كيس القلاب » «انتزع الأبريز الخالص من الزيف والببرج ء مهما كان 
واثقاً ببصيرته » وإنما يزجر عن معاملة القلاب القروى دون الصيرق البصير 
ولع من ساحل البحر الأخرق » درن السباح الحاذق ؛ ويصد عن مس الحية 
الصبى دون المعزم البارع 9؟ ] . 

ولعل هذه الحملة على كتب الغزالى ؛ وما تحتويه من آراء فلسفية قد تكررت 
فكما يرويها ويناقشها فى كتابه المنقذ » يرويما غيره بصور أشنع وأدظع › قال 

(؟) النص على البمض يفيد أن الغزالى لا يدمى أن آرا كلها مأخرذة من الشريحة . 

(*) وهذا يفيد أتفاق الغزالى مع الصوفية فى كثير من المسائل لا فى المبج فقط كا يريد أن يقيله 


پض الئاس . 
(4) ص وه المنقذ . 


يق 
صاحب طبقات الشافعية الكبرى7؟ : 

وشا فقم عليه يعى الغزالى ‏ ما ذكر من الألفاظ المستبشعة ء بالفارسية 
ی كتاب كيمياء السعادة والعلوم ؛ وشرح بعض السور والمسائل » هما لا يوائق 
مراسم الشرع » وظاهر ما عليه أهل الإسلام ] , 

وقال 29 : 

[ حمل إلى السلطان على بن يصف بن تاشفين » صاحب المغوب » اللقب 
بأمير المسلمين ‏ لا دخلت مصنفات الغزالى إلى المغرب - أنها مشتملة على 
الفلسفة الحضة , 

وكان هو يكره هذه العلوم » فأمر بإحراق كتب الغزالى » وترعد بالقتل 
من وجد عنده شىء مها 91" . 

كل هذا يؤيد لنا وجه الشبه بين أفكار الغزالى وبين فلاسفة الإسلام فهل 
لنا أن نجعله فيلسرفاً كراحد مهم ؟ ! . 

الواقع أن الغزالى : 

١‏ - وضع كل الآزاء الى وصل إليها علمه أمامه » ولم ير واحداً منها أحق 
بالأخذ دون غيره » ما لم يكن أهلا مدا التفضيل › ولم يعرف الحق بالرجال 
بل بحث عن الحق من طريقه الصحبح › فشك فى كل الآراء » وشك ف كل 
وسائل الحقيقة » حنی أقى عليه وقت کان فيه سرفسطائينًا لا يؤين بشىء أصلا . 

۲ - انط لاكتساب اليقين نخطة وق بها واطمأن إليها وم يقبل شيت إلا عن 
طريقها . 

وهذه خراص الفيلسوف . 

نمم إنه لم يمتكم إلى العقل بل زآه أضمعف من أن يفصل فى مسائل ما ورام 
الطبيعة » ولكن ليس العقل هو كل أداة الفيلسوف إذ البصيرة وصفاؤها والإخام 


٤+ )(‏ ص ءللاء 

(۲) جاص إلكاء. 

(r)‏ ولعل فى ظلهور التزالى ببذارالمظهر : منذ هذا العهد المبكر » ما يؤيد نسبة الكتب الى تحمل 
أفكاراً فلسفية إليه . 
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وفيوضاته » وسيلة أخرى هن وسائل التفلسف ء عول عليها غير الغزالى من الفلاسفة» 
فلا يكونون أحق باسم القلسقة عنه . 

وإذا كان الى ى الغزالى - بناء على هذا أنه فيلسوف فما يشكل من 
آمو أن يتحدث أحياتاً فلا يستملى مكاشفاته » كا هو العهد بصوق مكاشف » 
ولا يستمل العقل » الذى اتخذه عضداً وعرناً لفيوضاته ٠‏ ولكنه يقول : 
قالت المحكماء : كذا . واختلفت الحكماء فى كذا . 

استمع إليه يقرل9؟ : 

3 اعلم أن الحكماء اختلفيا فى هنا الاستعداد ‏ يعى العقل ايلا ب 
هل هو متثابه فى جميع أشخاص النوع أم ختلف . 

فقال جماعة : إنها متشابية قى هذا الاستعداد وإنما الاختلاف راجع إلى 
استعمال ذلك الأمر المستعد فى نوع من العلم دون آخر » فيخرج إلى الفعل 
فيظهر الاختلاف . 

وقالت جماعة : [نها ممتلفة الاستعداد على حسب اختلاف الأمزجة ] . 

ولا يعدم قار الكتاب تكرار هذه العبارة » فى مواضع أخرى منه 29 . 

غهل الغزالى ينقل عن غيره ؟ ! مع أنه امد الذى اختط انفس.ه طريقاً » 
لاكتساب العلوم لم يثق إلا به ولم يطمان إلا إليه . 

ثم لوأجاز له النقل عن غيره.» فهل يسوغ له أن يعمد إلى الفلاسفة الذين 
خطأ منبجهم وحكم عايه بالفشل والعجز عن أن يحل مشا كل العالم الخيبى . 

هذه شببة تحيات فى نفس الباحث وتقفه حائراً مضطرياً » وهكذا وقنت » 
ولكن شاء الله أن أخرج عنها بهذا الحل . 

آما عن الحزء الأول » فالغزالى قد بين لنا أن أمر المكاشفة تتفاوت فيه 
درجات الأولياء وامخصوفة ء تفاوتآ لا يحصى كثرة » وهو صيد يتذق على قدر 
الرزق » والغزالى لم يزعم لنا أنه وصل من هذا الأمر إلى القمة وأنه نال منه ما لم ينل 
غیرہ . 


})0 عى 1ه عن المعارج . 
(؟) ص 44 £ °00 10۸4 ¢ 111 . 
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وإذا كان الأمر كثلك فيجوز أن تكون هناك معلومات لم يكاشف ببا 
الغزالى فلا بد له إذا أراد معرقتها ‏ من تلقيها عن غيره . 

وأما عن ابليزم الثانى فليس هتاك ما يلزمنا يحمل كلمة الحكماء إذا استعملها 
الغزالى - على الفلاسفة فلقد ذكر الغزالى فى مراضع من كتابه و الأحياء ٠‏ 
كلمة و الحكماء » ف موضع ١‏ كلءة المتصوفة » فهو إذن يساوى بينهما ولا يري 
كلمة ١‏ الحكماء ) خاصة بالفلاسفة كيف وهو قد استشہد كثيراً فى كتبه بقوله 
تعالى : « ومن يؤت الحكمة فقد أو خيراً كثراً » مع أنه أوسع منهج الفلاسفة 
سباباً وذما . 

وأيضاً ما ساعد على أن كلمة « الحكمة » وكلمة « التصوف » يتواردان على 
معی واحد فى استعمال الغزالى » أنه یذ کر أمهات الفضائل الى لابرى فرقة من 
الفرق ظفرت بمثل ما ظفر به المتصوفة مها فيجعل فى أيها و الحكمة » فإذن 
يجوز إطلاق « حكم » على من اتصف بده الفضائل . 

وأكثر من هذا أن الغزالى فسر لنا الحكمة فى كتاب: معارج القدس ٠١‏ 
وش كتاب «١‏ الاقتصاد 296 بأحد معنيين إا العم يحقائق الأشياء وإما الفعل 
المرب انظ ولا يعم حقائق الأشراء على وجهها من نى الإنسان - فى نظره ‏ 
ثل المتصوقة . 

فلا بأس إذن على الغزالى أن باذ مالم يكاشف به من الحقائق عن جماعة 
طريقهم مامون علبها الخطأ فى نظره > کا لا بأس ‏ فى نظره ‏ على غيره فى أن 
باذ معارفه » من مكاشفاته هو وفيوضاته ولذلاك ألف » ورأى الأليف واجا 
تجب البراءة من عهدته . 

ولكن إذا كان الغزالى بأحذ المعارف عن غيره » فهل يكون مع ذلك فيلسرقً؟!. 

المعروف أن الفياسوف ٠‏ لا يعول إلا على تفه ومنبجه فحسب ولكن لاذا 
لا يكون الغزالی فيلسوفاً بمقدار ما عول على نفسه ونهجه وذللك كثير جدا وما حداه 
مسائل تعد على أصايع يد واحدة . 

(۱) ص 45 ج ۸ حيث یق : ويد الله على أفواه الحكاء لا ينطقون إلا ما حيأه الله من الق » 
وليس هذا هو الخال الوحيد . 

(؟) ص ۱۹٩‏ . 

(؟) ص ۷٩‏ . 


1 
على أن أبن سينا وغيره من فلاسفة المسلمين لم يتحاشوا أن يصرحوا لنا بالتقل 
عن فلاسفة الإغريق » غير واجدين فى ذلك ما يحط من أقدارم كفلاسفة . 


تعليق رابع : 

وا هو جدير بالملا-ظة أن بين الغزالى وابن سينا > توافقمًا فى ناحية أخرى 
غير احية تشابه الأفكار والآراء . 

تلك هى ذهابهما إلى أن الدقيقة جوانب عدة ؛ وأن ما يظهر من هذه 
الخوائب للخاصة » يجب أن يستر عن العامة ١‏ لثلا تزيم عقائدم » وتضطرب 
أفقدتهم > وما يظهر مها العامة » ليس بذى غناء للخاصة . 

أما حديث الغزالى عن ذلك » قد مر بنا الكثير منه » فى فصل « ملاحظات 
على كنب الغزالى » وفصل « الغزالى كا فهمته » . 

وأما حديث ابن سينا عن ذالك فنه ما ذكره فى لحر النجاة"؟ : 

[ ... فواجب إذن أن يوجد نى » وواجب أن يكون إنماناً » وواجب 
أن يكون له خصوصية ليست لسائر الناس » حى يستشعر الناس فيه أمرا لا يوجد 
حم »> فيتميز به عنم ؛ فتكون له المعجزات الى أخبرنا بها . 

فهذا الإنسان إذا وجد وجب أن يسن الاس فق أمورهم نا ء بأمر الله 
تعالى وإذنه ووحيه » وإنزاله الروح القدس عليه . فيكون الأصل فيا يسنه تعريفه 
يا 

أن لم صانعاً » واحداً » قادراً » وأنه عام بالسر ولعلانية » وأله من حقه 
أن يطاع أمره ء وأنه يجب أن يكون الأمر لمن له اللحلتق . وأنه قد أعد لمن 
أطاعه المعاد ميحد » ولن خصاه المعاد المشتى ؛ حى يتلق ابمحمهور رمه المنزك 
على لسانه » من الإله والملائكة » بالسمع والطاعة . 

ولا ينبغى له أن يشغلهم بشىء من معرفة الله تعالى » فوق معرفة أنه واحد 
حى لا شبیه له . 7 

فأما أن يتعدى بهم » إلى تكليفهم أن يصدقوا برجوده » وهو غير مشار 
إليه فى مكان ء فلا ينقسم بالقول ؛ ولا هو حارج العام » ولا داحله » ولا شىء 


. ٤44 ص‎ )1( 


fy 
› من هذا لجنس »› فقد عظم علهم الشغل » وشوش فبا بين أيادييم الدين‎ 
وأوقعهم فا لايخلص عنه إلا من كان الوق اللى يشل وجرده » ويندر كينه‎ 

فإنه لا يمكنهم أن يتصوروا هذه الأحوال على وجهها › إلا بكد . 

وإنما يمكن القليل منهم أن يتصور حقيقة التوحيد والتنزيه . 

فلا يلبئون أن يكذيوا مثل هذا الرجود ؛ أو يقعوا فى الشارع » وينصرفوا 
إلى امباحثات والقايسات ٠‏ الى تصدم عن أعمالم البدئية » ورجا أوقعتهم فى 
آراء الغ لصلاح المدئية » ومنافية لواجب الحق » فكثرت فيهم الشكوك والشبه 2 
وصعب الأمر على اللسان فى ضبطهم » فا كل بمتيسر له فى الحكمة الإهية . 

ولا يصح يمال أن يظهر أن عنده حقيقة يكتمها عن العامة ٠‏ بل لا يهب 
أن يرخص ف التعريض بشىء من ذلك » بل يحب أن يعرفهم جلالة الله تعالى 
وعظمته » برموز وأمثلة من الأشيام الى هى عندهم عظرمة وجليلة ؛ ويلق إلهم 
منه هذا القدر ‏ أعنى أنه لا نظير له » ولا شبيه ولا شريك . 

وكذلك يجب أن يقرر عندهم أمر ا معاد على وجه يتصورون كيفيته » وتسكن 
إليه نفوسهم » ويضرب للسعادة والشقاوة أمثالا ما يفهمونه ويتصورونه" , 

وأما الحق فى ذلك ء فلا يلوح لم منه إلا أمراً جلا » وهو أن ذلك شىء » 
لاعين رأته » ولا أذن سمعته » وأن هناك من الاذة ما هو ملك عظم » ومن الألم 
م هو عذاب مقم 

واعلم أن الله تعالى » يعلم وجه لير فى هذا » فيجب أن يؤخحذ معلوم الله 
سبحانه على وجهه ‏ على ما علمت = , 

ولا بأس أن يشتمل خطابه على رموز وإشارات » ليستدعى المستعدين 
بالحبلة » للنظر إلى البحث الحكمى فى العبادات ومنفعها فى الدنيا والآخخرة ] . 

تعليق خامس 2 

وما هو جدير باللاحظة والتقدير أيضاً » أن رجلا“ معاصاً للغزالى » أو 
يكاد » قد أدرك ‏ كا أدركنا ‏ أن الغزالى إذا كان قد أشبه الفلاسفة المسلمين 
(1) ريما كان فی هذا ما يرن التمارض والاضطراب الوقع فى كلام اين سيا في يتصل بالبمث » 


والنیآشرنا إليه فبا مر » إذ فى هذا ما يدل عل أن أحد الحائيين فى كلامه > مذكور لا لأنه يمتقده ولكن 
لآنه أنسب بأفهام العامة فحسب . 


44 
على وجه العموم ». ققد ثأثر خخطى واحد منهم على الأخص » هو ابن سينا » قال 
صاحب الطبقات الشافعية الكبرى؟ : 

[ ويقول المازرى : كان فى هذا الزمان المتأخر » رجل من الفلاسفة » يعرف 
يابن سينا » ملا الدنيا تاليف فى عام الفلسفة » وهو فيها إمام كبير » وقد أدته 
قوته فى الفلسفة » إلى أن حاول رد أصول العقائد » إلى علم الفلسفة وتلطف جهده 
حتى تم له ما م تم لغيه . 

وقد رأيت جملة من دواوینه » ورایت هذا الخزالى يعول عليه فى أكثر ما يشير 
إليه من الفلسفة ] . 

وا حمد فته أولا وآخراً 
والصلاة والسلام على سسيدنا محمد وآ له وأصحابه أبمعين 


الس 
(۱) +4 ص 1۲۳ . 
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رآی الفزالى فى ممارج القدس ١44‏ - رای ابن سينا فى النجاة ١6١‏ - بأى ابن سينا 
فى الإشارات ١٠٠١‏ - بلَى النزاى فى الاقتصاد فى الاعتقاد ١٠١‏ - رآى إمام الحريين فى 
الإشاد ٠١۸‏ . 


وحدة الواجب : 
رأى الغزاك فى معارج القنس ١14‏ - دی ابن سينا فى النجاة ۱۹۹ - رأى القاراق ف 
قصوص الحكم 107 - ری التاق فى الاقتصاد فى الامتقاد ١+9‏ - رى الغزال فى 
التهافت ٠۹۹‏ - رأية أيضا فى “كعاب اتبافت م7١‏ - رأى إمام الحرمين فى الإرشاده ٠۷‏ 


ذاث واجب الوحود : 
ری التزالى فى معارج القدس الاو ری اين سيئا فى النجاة ۱۷۹ - ری النزاك فى 
التهافت هذ - لم الإ فى الحصل 149 - رى اللوي فى العمل لها - رای 
عضد الدين الإيجى وشارسه السيد 1۸۲ . 


علم الواجب : 
رآ الفزالى فى معارج القدس ١#‏ ¬ رأى الفلاسفة فى كتاب مقاصد الفلاسفة ١84‏ - 
ری ابن سينا فى التجاة ۱۸۸ ب بلَى النزالى فى الاقتصاد فى الاععتاد م1 - رلى 
الغزالى فى ابات ٠۹۰‏ - رای ابن سينا فى الإشارات ۱۹۴ ¬ شرح الفزالى لنص ابن 
سینا 14 - شرح فخر الدين الرازى لنص أبن سينا ٠۹۷‏ - شرح الطوبى لنص أبن 
سينا ۱۹۷ - نص الغزالى فى معارج القدس م4١‏ - ری الغزالى فى كتاب الثبافت ۲٠١‏ 


إرادة الواجب : 
رأ فزال فى معارج القدس 7١+‏ - رأى الفلاسفة فى مقاصد الفلاسفة ٠٠۷‏ - رأى 
الفلاسفة فى تبافت الفلاسفة ۲۰۷ - رأى النزاك فى الاقتصاد ۲٠۹‏ - رأى الزاى فى 
الہافت ١٠٠و‏ . 

قير الواجب : 
رأى النزالى فى معارج القدس ۲٠۴‏ - رأى الفاراتى فى المدينة الفاضلة ۲٠۳‏ - رأى أبن 
سينا فى الإغارات 7١١‏ - رآ الغزالى فى ممارج القدس 7١5‏ - رى الغزالى فى 
الاقتصاد ١١‏ - رأى النزالى فى البافت ۲۲۲ . 
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وجود الواجب : 
رای الفزال فى مارج القدس ۲۲۹ - رأى ابن سينا فى الزشارات ۲۲۷ + 
عناية الواجب + 
رای الثزاك فى عماوج القاس ۲۲۷ - رای الفزال فى الإشارات ۲۲۸ . 
حكمة الواجب : 
رأى التزأك ف معارج القدس ۲۲۹ - رأى الغارالى فى المدينة الفاضلة ۲۲۹ . 
ابتهاج الواجب: 
رأى ازال فى ممارج القدس ۲۴۰ - رأى الفارائق فی اطدينة اتفال 76٠‏ - رأى ابن 
سينا فى النجاة ۳۳۱ . 
الكونيات : 
قدم العام : 
رای ازال فى سمارج القدس ۲۴۷ - رای الفاراق فى امجموع ۲۴۸ - رای ابن مينا في 
للنجاة ۲٤۱‏ - ری النزال فى لہافت ۲٤١‏ - ری النزال فى الاقتصاد ۲٣۹‏ . 
أبدية العالم : 
رای الزالى فى ممارج التدس ۲٠‏ - رأى ابن سينا فى للنجاة ۲٤۷‏ - رأى الفلاسقة ف 
مقاصد القلاسفة ۲۲۸ - رآى التزالى فى اللجافت ۲٤۸‏ . 
حاجة العالم إلى صائعه : 
رآی ابن سینا فى الإشارات ۲۰۰ - رأی العزال فى ممارج القلس ٠٠١‏ . 
حياة السموات : 
ری التزال فى مارج القدس ٣١۱‏ - رای ابن سينا فى النجاة ١٠م‏ - رأى التزال ف 
تبات ۲۰۱ . 
نظرية السببية : 
رای التزاك فى معارج القدس ۲٠۲‏ - رای اتال فى التباقت ۲۰۲ - رای اكنال ف 
الاقتصاد 1٠4‏ . 
تركب الجسم : 
رای النزالى في مارج القدس مهم - رأى النزال فى الاقتساد ٠٠۵‏ 7 
محتوبات الكون : 
رأى الغزای في ممارج القدس ٠٠٠۰‏ . 


14 


YP 


رار 
YY‏ 


4¥ 


Yo 


1o1 


زلا 


Yee 


{ao 


يلف 


الإنسانيات : 
رای الغزالى فى معارج القدس ماهم - رأى ابن سينا فى النجاة ٠٠۷‏ 

جوهرية النفس : 1 
ری الغزاى فى معارج القدس مه؟ - ری ابن سینا فى النجاة ۲۵۹ - رأى الغزالى فى 
الہافت ۲۹۴۳ . 

القوى الحيوانية : 
رآی الفزال فى معارج القدس ۲۹۵ - رأى اين سينا فى النجاة 805 . 

القوى الإنسانية : 
رأى الغزالی فى معارج القدس ۲۹۹ - رى ابن سينا فى النجاة ۲١‏ . 

العقل الميولائى :د 
رأى الفزالى فى ممارج القدس ۴۷۱ . 

رانب العقل الميولاى ف القرآن : 
ری الغتالى فى ممارج الس ۲۷۸ . 

تظاهر العقل والشرع : 
رأى الفزالی فى معارج القدس ۲۸۰ . 

غى النفس عن الجسم : 
رآی اين سينا فى معارج القدس ۲۸۱ - رای اين سینا فى الإشارات ۲۸۲ . 

حقيقة الإدراك : 
رأى الغزالى فى مسار القدس ٠ ٠١‏ 

أسئلة نفيسة : 
السؤال الأول ٤‏ - السؤال الشانی ١‏ ۲۸ - للسؤال الثالث ۲۸۹١‏ - السؤال الرايع ٠۸۷‏ 
السؤال اللامس ۲۸۸ - السؤال السادس ۲۸۸ - السؤال السايع 4 - السؤال الثامن 
۹ - السؤال الاح ۹۱ السؤال العاشر ۳۹۳ - السؤال الحادى عشر ۲۹۳ - 
السؤال التافی عشر ٠۹۲‏ - السؤال الثالث عشر ١‏ - السؤال الرايم عشر 0 س 
السؤال اللامس عشر ۲۹۱ . 

سحدويث النفس : ˆ 
ری القزال فى معارج القدس ۲۹۸ - رای ابن سينا فى النجاة ٠١۸‏ . 
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خلود النفس : 
ری الغزال فى معارج القدس ١1م‏ - رای أين سیتا فى النجاة 15+ - ری اغرال فى 
الہافت ۳۲۱ . 

البحوث الأخلاقية 

فائدة الشبوة : 
رأی الغزالى فى معارج القاس ۳۲۹ . 3 

فائدة الغضب : 
رأى الغزالى فى ممارج القدس ۴۴۱ . 

الفضائل : 
الحكة ۴٢‏ - الشجاعة ۳٣٣‏ - العفة مم - المدالة #9 .. 

السعادة : 
رای الفزالى فى معارج القدسومم - ری لين سينا فى التجاة ٣٤۷‏ . 

رؤية الإله 
دأى الغزالى فى معارج القدس 01م - رأيه فى منباج العابدين ٠۷‏ . 

البعث : 
رای الغزالى فى مارج القدس مهم - رای ابن سینا فى النجاة 4+م - ل النزال فى 
التهافت ٠۰۰‏ - نقد رأى الفزالى وابن سينا ٠٠٠‏ - رى الفزاق فى المضتون به على غير 
أهله ٠۰۰‏ - رآيه فى المقصد الأسى ۴٠۸‏ - رأيه فى الدرة الفاخية ۳۹۹ . 

النبوات 

المعجزة والكرامة والسحر : 
ری الغزای فى معارج القدس ۳۷۲ - ریه فى الاقتصاد ۳۷۲ . 

الرؤى والمنامات : 
رای الغزالى فى معارج القدس ۴۷۲ . 

خواص النبوة : 
اللاصية الأولى ورأى الغزالى فيا بم - الخاصية الثانية ورل النزاق فیا م.م .- 
اللخاصية الثالثة ورأى الغزال قبا ٠۸۷‏ . 
رأى ابن سيئا فى هذه اللواص ۳۹۰ -. رای التزالى فى هذه المواص ى كتاب الهافت 
41 . 
تعليق ۲۹۱ - تعليق آخر ۲۹۲ - تعليق ثالث 01+ - تعليق رابع 00+ - تليق 
اشاس 4919 . 
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ليع بمطايع دار العاف ( بج م ع.) 


هذا الكتاب 


يعالج هذا الكتاب موضوعًا طريقًا لم يسبق لأحد أن طرقه من قبل »> ذلكم هو الكشف 
عن الأطوار القى مر بها تفكير الغزالى » ولمراحل الى قلعها فى بمثه عن الحقيقة » مع الدلالة 
على كتبه الى لابد من الرجوع إليبا لمعرفة وجهة نظره فى المشاكل الى سادت عصره وشغلت 
الأذهان خلال هذه الفرة » وعلى السبب الذى من أجله تعارضت آراؤه » وعلى اليج الذى 


يعالج حل هذا التعارض . 


مكتبة الدراسات الفلسفية 


© صدر ما : . 
١‏ -تاريخ الفاسفة الأوربية فى العصر ألوسيط 
۴ > العقل والوجود 
ه .-أصول الرياضيات (4 أجزاء) 
۷ -نثأة الفكر الفلسقى فى الإسلام (جزءان) 
4 -بين الاين والفلسغة عند أبن رشد 
١١-الإدراك‏ الس .عند ابن سينا 
۴ -مراحل الفكر الأعلاق 
أ-سورين كيكجورد : أبو الرجودية 
/ال-بين برجسون وسارتر : أزمة الخرية 
ألبير كامى محاولة لدراسة فكره الفاسق 
الإ سمكة الصين (جزدان) 
77 الشخصائية الإسلامية 


۲ -تاريخ الفاسفة الخديثة 

٤‏ -الطبيعة وما بعد الطيبعة 

* -القرآن والفاسفة 

۸ -مباهج البحث عند مقكرى الإسلام 
٠-المذهب‏ فى فلسفة برجسون 
-المئطق ' 0 

4 تمهيد لتاريخ مدرسة الإسكندرية 
-من الكائن إلى الشخص 

١‏ - الفرد فى فلفة شويهور 

٠‏ المحقيقة فى نظر الغزالق 

۴ -التزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد 
4 الفلسقة الأخعلاقية فى. الفكر الإسلامى 


6 - فلسفة المصادفة 


YA 


